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स्तवन 
3» 


विश्व॑ दर्पणदृश्यमाननगरीतुल्यं निजान्तर्गत॑ 
पश्यन्नात्मनि मायया बहिरिवोदभूतं यथा निद्रया। 
यः साक्षात्कुरुते प्रबोधसमये स्वात्मानमेवाद्वयं 
तस्मै श्रीगुरुमूर्तये नम इदं श्रीदक्षिणामूर्तये॥ १॥ 


श 
मसंगलम 
कप 
अशुभानि निराचष्टे तनोति शुभसंततिम्‌ 
स्मृतिमात्रेण यत्पुंसां ब्रह्म तन्मड्गलं॑ परम्‌॥ १॥ 
अतिकल्याणरूपत्वातू_ सर्वकल्याणसंश्रयात्‌ 


स्मर्तृणां वरदत्वाच्च ब्रह्म तन्मड्गलं॑ विदु:॥ २॥ 


3» शान्ति: शान्ति: शान्ति: 


चतुर्थ संस्करण : १९ नवम्बर २००२ 
प्रकाशकोय 
परम पूज्य महाराजश्री के श्रीमुखसे गुम्बईमें १९६८ 
में चार महीने ब्रह्मसत्र पर हुए प्रवचनोंका लाभ 
श्रोताओंको मिला था। 
उन्हीं प्रवचनोंका टेप सुनकर लिपिबद्ध किया 
गया तथा “श्री विष्णुजी ' ने परिश्रम पूर्वक साज- संवार 
कर पाठकों को सत्साहित्य प्रकाशन ट्रस्ट के माध्यमसे 
पाठकोंकी उपलब्ध कराने योग्य बना दिया। 
यह ग्रन्थ जिज्ञासुओंका अत्यन्त प्रिय रहा है-- 
परमपृज्य महन्तश्री स्वामी ऑकरानन्दजी सरस्वतीकोी 
आज्ञासे ब्रह्मसृत्रके प्रथम भागका चोथा संस्करण 
अस्तुत है। 
चतुर्थ संस्करणके प्रकाशन-मुद्रणः व्ययमों 
ब्रह्मचारी श्रीगिरीशञानन्दजीने उदारता पूर्वक आर्थिक 
पघहयोग किया है। अतएव हम उनके लिए हृदयसे 
आशभारी है। 
-यट्रस्टी 
सत्साहित्य प्रकाशन ट्रस्ट 
वृन्दावन/ मुम्बई 


प्रथम संस्करण 
ग्रन्थके सम्बन्धमें निवेदन 


सन्‌ १९६८ के चातुर्मास्यमें मुम्बईमें अनन्तश्री स्वामी अखण्डानन्द 
सरस्वतीजी महाराजके प्रवचन ब्रह्मसूत्रकी चतु:सूत्रीके शारीरक भाष्यपर 
हुये थे, जो उसी समय वहाँके भक्तजनोंने टेप कर लिये थे। उसके कोई 
४४, वर्ष बाद उनको पुस्तकाकार रूप देनेका दायित्व मुझपर सौंपा गया। 
कार्य कठिन था; क्‍योंकि विषय-वस्तु और ग्रन्थकी दृष्टिसे ब्रह्मसूत्र 
अत्यन्त दुरूह माना जाता है। परन्तु पूज्य महाराजश्रीकी कृपासे उसका 
प्रथम भाग पूरा हो सका है जो आपके सम्मुख है। 

इस भागमें शारीरक भाष्य भूमिका, जिसको विषय-वस्तुकी दृष्टिसे 
अध्यास भाष्य भी कहते हैं, तथा जिज्ञासाधिकरण भाष्य- (या ब्रह्मविचार 
भाष्य) पर कोई बासठ प्रवचनोंका संकलन है। दूसरे भागमें भी लगभग 
इतने ही प्रवचनोंका संकलन होगा जिसमें शेष तीन सूत्रोंके भाष्यपर 
व्याख्या होगी। 

प्रवचनोंको उनकी विषयवस्तुके विचारसे अध्याय और अनुच्छेदोंके 
रूपमें प्रस्तुत किया जा रहा है । इससे एक तो मूल भाष्यके क्रमसे व्याख्या 
प्रस्तुत करनेमें सहायता हुई है और दूसरे प्रवचनोंमें स्वाभाविक रूपसे 
आनेवाली पुनरुक्ति भी किसी अंशमें कम हो सकी है, यद्यपि विषयकी 
पूर्णताकी दृष्टिसे जहाँ आवश्यक हुआ है वहाँ पुनरुक्तिका विचार नहीं 
किया गया है। इसके बावजूद प्रवचन-शैलीको ज्यों-का-त्यों रखनेका 
प्रयास किया गया है। 

प्रत्येक अध्यायके प्रारम्भमें उस अध्यायकी विषय-वस्तुसे 
सम्बन्धित मूल भाष्य अर्थसहित दिया गया है। अर्थ तो मूल प्रवचनोंमें 
नहीं था, इसलिए प्रामाणिकता एवं समरूपताकी दृष्टिको ध्यानमें रखकर 
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मैंने ये अर्थ अधिकांशत: स्वामी सत्यानन्दजी सरस्वती, गोविन्द मठ, 
वाराणसी द्वारा अनुदित ' ब्रह्मसूत्र शारीरक भाष्य' नामक ग्रन्थसे लिये हैं । 
एतदर्थ मैं उनका हृदयसे आभारी हूँ। 

प्रवचनमें आये प्रमाणोंको खोजकर उनकी सन्दर्भ-संख्या देनेका 
प्रयत्न मैंने किया है, तथापि सब प्रमाणोंके साथ यह नहीं बन पड़ा है। 
विज्ञ पाठक क्षमा करेंगे, ऐसी मुझे आशा है। 

यह महाराजश्रीके अगाध पाण्डित्य, हस्तामलकवत्‌ आत्मतत्त्वकी 
अपरोक्षानुभूति एवं उनकी सरस प्रवचन-शैलीकी ही विशेषता थी कि 
श्रोताओंने बहुत बड़ी संख्यामें तथा चार मासतक नित्यप्रति अत्यन्त धेर्यके 
साथ मंत्रमुग्ध हुए-से ये सब प्रवचन सुने थे। मुझे अब भी आशा है कि जो 
भी पाठक इस ग्रन्थको श्रद्धाके साथ तथा धेर्यके साथ पढ़ेंगे उनके हृदयमें 
आत्मतत्त्वका प्रकाश हुए बिना नहीं रहेगा। 

इन प्रवचनोंमें वेदान्त-सिद्धान्तकी छोटी-छोटी सभी आवश्यक 
प्रक्रियाए आगयी हैं | अत: अध्यात्मके जिज्ञासुओंके लिये यह ग्रन्थ बहुत 
उपयोगी है। 

अन्तमें ग्रन्थमें हुई त्रुटियोंके लिये मैं क्षमा चाहता हूँ। वे त्रुटियाँ मेरी 
ही होंगी; क्योंकि अपने अल्पज्ञान और अल्प सत्संगकी सीमाओंका मुझे 
ज्ञान है। हो सकता है कि कहीं में महाराजश्रीके वाक्योंको सही परिप्रेक्ष्यमें 
या सही शब्दोंमें भी न रख सका होऊँ | समयाभावके कारण में पूज्यश्रीको 
आद्योपान्त ग्रन्थ नहीं दिखा सका हूँ। आशा है दिद्वान्‌ पुरुष मुझे क्षमा 
करते हुए उन त्रुटियोंसे अवगत करायेंगे जिससे वे अगले संस्करणमें दूर 
हो सकें। 

पूज्यश्रीके चरणोंमें अवनत-- 


फाल्गुन पूर्णिमा विनीत 
१६ मार्च १९७६ 'विष्णु' 


लिषय-सूची 
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३.५ अध्यास सम्बन्धी विभिन्न मतोंकी समीक्षा १७२ 
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४.३ अहं और ज्ञानका विवेक २२८ 
४.४ आत्मा नितानत अविषय नहीं है, 

अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है-१ २३९ 
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४.५ 


४.६ 


४.७ 


४.८ 


४.९ 


४.१० 


आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है-२ 
आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है-३ 
आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है-४ 
आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है-५ 
आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है-६ 
आत्मा अपरोक्ष है तथा प्रत्यगात्मारूपसे प्रसिद्ध है 


४.११ प्रत्यक्षमें ही अध्यास होता है, इस बातका खण्डन, 


अध्यासको सम्भावना 


४.१२ अविद्या और विद्याका लक्षण 


५.० 
५.२ 
५.२ 
५.रे 


५. 
जज 
५.५ 


अध्यास- भाष्य-३ (प्रमाण भाष्य) 
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प्रमाणभाष्यका उपसंहार-२ 


२६० 


२७१ 


२७७ 


३०० 


३१२ 
३२४ 
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२५९ 
३६४ 
३८४ 


४०९ 
४१९ 
४२९ 
४५८ 


ब्रह्मसूतञ्र-प्रवचन 
( १.१ ) 
ब्रह्मसृत्रका प्राथमिक परिचथ 


भारतोय वाइन्मयम वेदान्तदर्शन' अथवा “्रह्मसूत्र' अत्यन्त 
मच्त्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। शारोरक-दर्शन, पूर्णप्रज्ञ-दर्शन आदि अनेक 
नामोंसे यह सृप्रसिद्ध है | सम्पूर्ण वेदिक-धर्मावलम्त्रियों एवं सम्प्रदायों 
द्वारा यह ग्रन्थ मान्य है। इसके रचयिता महामहिम श्रीवेदव्यास 
हैं। इसमे श्वतियोंके तात्ययंका निर्णय है ओर है अद्वितीय ब्रह्म- 
तत््वका निरूपण। यह शेव, शाक्त, सौर, गाणपत्य, वेष्णव तथा 
विद्वत्ममा जम सभी साम्प्रदाविकोंके द्वारा व्याख्यात है। आजकल 
एक विवाद चलता है कि ब्रह्मसृत्रके रचयिता क्ृष्णद्वप्रायन व्यास 
हैं अथवा बादरायण व्यास ? मूलतः प्रश्न यह है कि ये दो व्यास हैं 
अथवा एक ? यदि दो ईे तो ब्रह्मसृत्रके रचयिता कौन ? हमारे 
प्राचीन इतिहास और पुराण-पग्रन्थोंके अनुसार कृष्णद्वेपायन व्यास 
तथा बादरायण व्यास दो व्यक्ति नहीं, एक ही थे और वे द्वापरान्तमें 
अवतीर्ण हुए थे। अतः परम्परासे श्रोवेदव्यास ही इस ग्रन्थके 
रचयिता स्वीकार किये जाते हैं ।' 

१. श्रीशंकराचार्य गीता-मह।भारतके रच॒यिताको “व्यास' नामसे तथा 
ब्रह्म सत्रके रचथिताको बादरायण' नामसे लिखते हैं । उनके अनुयायी 
वाचस्पति, आनन्दगिरि आदि दोनों व्यासोंको एक ही मानते हैं, जब कि 
श्रीरामानुज आदि विद्वान श्रोक्ृष्णद्वपायन व्यासको ही स्पष्टतः ब्रह्मसूत्रके 
रचयिता मानते हैं । 


हम वेदान्त-सम्प्रदायविद्‌ प्रमेय-प्रधानवादो हैं। अर्थात्‌ हम 
इसपर बल नहीं देते कि वक्ता कोन है ? इसपर भी बल नहीं देते 
कि कोई बात किस भाषामें कही गयी है और वह छ॒द्ध है या 
अशुद्ध ? हम वह व्याकरण जानते हैं, जिससे अशद्ध भाषाको शुद्ध 
बनाया जा सकता है। हम यह देखते हैं कि वस्तु-दष्टिसे बातमें 
कितना दम है । वह वस्तु, वह बात सर्वोपरि है या नहीं ? हमलोग 
वस्तुकों प्रधानतास सिद्धान्तका निर्णय करते हैं, वक्ता या वचनकी 
प्रधानतासे नहीं । अतः ब्रह्म-विचा रके लिए ब्रह्मसत्रके रचयिताको 
निश्चितता अथवा अनिश्चिततासे कोई अन्तर नहीं पड़ता । 


ब्रह्मयूत्रको महत्ताका सूचक यह तथ्य है कि सभी वेदिक्- 
सम्प्रदायाचार्यो ने इसपर अनेक भाष्य / टीका एं तथा व्याख्या ए 
लिखी हैं। वेष्णत्रोंमें रामानुज, वल्लभ, निम्बार्क तथा मध्वके 
भाष्य है। चेतन्यमहाप्रभुक्ते सम्प्रदायमें भी बलदेव विद्याभूषणकी 
टीका है। रामानन्दियोंमें आनन्दमाष्य-टीका प्रसिद्ध है। शैवोमें 
श्रीकष्ठ भाष्य, श्रोकरभाष्य हैं । श्रीशंकराचायंका 'शारीरक-भाष्य' 
तो सुप्रसिद्ध ही हे और उनके अनुयायियोंकी भी लगभग पचास 
टोकाएँ हैं। भाष्योंपर अनेक टोकाएँ हैं। जेसे शाद्भूरभाष्यपर 
भामतो, भामतीपर कल्पतरु, कल्पतरुपर परिमल आदि। इधर 
रलनप्रभा, न्‍्यायनि्णय, पद्चपादिका आदि। श्रोरामानुज-भाष्यपर 
भावप्रकाशिका, श्रतप्रकाशिका। श्रीवल्लभाचायेके अणुभाष्यपर रद्िम 
आदि टोकाएँ हैं । टीकाओंपर भी टीकाएँ हैँ । जेसे--पशञ्चपादिकापर 
विवरण, तत्त्वविवेचन, विवरण-दीपन आदि। आशय यही कि 
आस्तिक ददांनाचार्योमें ब्रह्मसृत्र” एक अत्यन्त समादृत प्रामाणिक 
ग्रन्थ है । 


अब हम ब्रह्मसत्रकी शेली ओर स्वरूपपर विचार करते हैं । 
इस ग्रन्थकी शैली सूत्र-शैलीमें है। श्रीवल्लभाचायंके अनुसार जैसे 
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मालामें मणियाँ अनेक होती हैं, परन्तु उनमें अनुस्यृत सूत्र एक 
ठोता है और वही सूत्र उस मालाकी उपयोगितामें मूल सहायक होता 
है, वेसे ही अनेक श्रुति-मन्त्रोंको ब्रह्मसूत्र' एक समन्वित हूपमें 
प्रस्तुतकर, उनकी माला गँथकर जिज्ञासुके उपयोगके लिए ब्रह्म- 
विचारका एक आलम्बन प्रस्तुत करता है। 'सूचनातु सूत्रम अर्थात्‌ 
सूचित क रनेके कारण यह सूत्र कहलाता है। सूत्र अर्थात्‌ सूचक | 
साधारण प्रयोगमे भी हम कहते ही हैं कि 'समाचारका सूत्र मिल 
गया, चोरीका सूत्र मिल गया ।' इसी प्रकार ब्रह्मका सूचक होनेस 
यह 'सत्र' कहलाता है। 


सृत्रकी व्याख्या पद्मपुराणमें इस प्रकार बतायी गयी है : 


अल्पाक्षरमसन्दिग्ध सारदद्‌ विश्वतोमुख॒म । 
अस्तो भसनवद्यद्ध॒सुत्र॑ सत्रविदों बिदुः॥ 


'सत्र-साहित्यके विद्वानोंका कहना है कि सूत्रमें शब्द थोड़े होने 
चाहिए, उसका अथ॑ं असंदिग्ध होना चाहिए, सारयुक्त होना चाहिए, 
पर्वापर्की ठीक-ठीक परीक्षाके बाद कहा गया होना चाहिए, उसे 

ई काट न सके तथा वह निर्दोष होना चाहिए ।' 


इस प्रकार ब्रह्मसूत्र सूत्र-प्रणालीमें ग्रथित है। शाद्ूरम्मतानुसार, 
कुल मिलाकर इस ग्रन्थमें ५५५ सृत्र हैं, जो १९१ अधिकरणों 
( विषयों )के अन्तगंत हैं। [ दूसरे आचार्योके मतमें यह संख्या 
थोड़ी भिन्न है || ये अधिकरण और सूत्र 'श्रह्मसृत्र'के चार अध्यायोंमें 
बिखरे हैं। प्रथम समन्वय अध्याय” है, जिसमें उन श्रुतियोंका 
समन्वय किया गया है। जिनमें ब्रह्मका स्पष्ट वर्णन है।' द्वितीय 
'अविरोध-अध्याय' है, जिसमें उन श्रुतियोंका विवरण है जिनमें 
विरोध प्रतीत होता है; किन्तु वास्तवमें अविरोध है। तृतोय 
'साधन-अध्याय है, जिसमें ब्रह्मज्ञानर्वश्रुतिप्रतिपादित साधनाका 
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वर्णन है। चतुर्थ. 'फलाध्याय'में साधनाके फल मोक्षका स्वरूप, 
जोवन्मुक्ति, विदेहमुक्ति आदि सम्बन्धी श्रुतियोंपर विचार है। प्रत्येक 
अध्याय पुनः ४-४ पादोंमें विभक्त है। इस प्रकार ब्रह्मसूत्रमें सम्पूर्ण 
ओपनिषद दशत ४ अध्याय, १६ पाद, १९१ अधिकरण तथा ५५५ 
सत्रोंमें ग्रथित है । 


अब हम ब्रह्मसृत्रकी विषय-वस्तुपर किश्वित्‌ प्रारम्भिक विचार 
करते हैं । ब्रह्मसूत्रमें जिस वस्तुका वर्णन है वह है ब्रह्म” जो ग्रन्थके 
नामसे हो स्पष्ट है। 'ब्रह्म' शब्दका अर्थ है, निरतिशय बुह॒दू | बृहद्‌ 
अर्थात्‌ बड़ा। जो निरतिशय बड़ा है आर्थात्‌ जिसका कोई भी 
सड्भोचक नहों हो सकता, उसे कहते हैं ब्रह्म! । व्रह्मको देशको 
कोई छोटो-बड़ी माप अथवा अन्दर-बाहरका भेद परिच्छिन्न 
( आच्छादित ) नहीं बना सकता और न लाख-अ रब वर्षोका काल 
उसे परिच्छिन्न बना सकता है; क्योंकि '“ब्रह्म' शब्दके अथंका कोई 
सद्भोचक निमित्त है ही नहीं। दूसरे शब्दोंमें परिपृर्ण, देश-काल- 
वस्तुसे अपरिच्छिन्न 'ब्ह्मा' ही ब्रह्मसूत्रकी विषय-वस्तु है । 


यहाँ थोड़े विनोदके लिए आपको अपने एक परिचित 
महात्माका मनोराज्य सुनाता हूँ | वे कहते थे कि केवल ब्रह्म शब्द 
हो परिपृर्ण है, अन्य शब्द नहीं । उपपत्तिके लिए वे कहते थे कि 
यदि स्वर और व्यज्ञनोंकी गिनतो की जाय ( स्वर १ से १६ तक 
और व्यज्ञन ९ से ३३ तक ) तो ब्रह्म' शब्दके अक्षरोंका योग इस 
प्रकार होगा : 
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चूंकि १०८ संख्या पूर्णकी सूचक है, अतः 'त्रह्म' शब्द भी 
पृर्णका वाचक है। इस रीतिसे 'राम' और 'क्रृष्ण' शब्द पूर्णके 
वाचक नहीं बैठते, पर सीताराम” तथा “राधिका-कृष्ण' पूर्णताके 
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घाचक बेठते हैं। वे हंसीमें राम और क्ृष्णकी भपेक्षा ब्रह्मकी 
श्रेष्ठताका प्रतिपादन करते थे। उन्हींके अनुतार “यदि ब्रह्मको 
ठीक-ठीक ग्रहण नहीं किया जाय, तो वही ब्रह्म तुरन्त “भ्रम 
बन जाता है ।' केसे ? तो देखिये : 


मन्‍ भ्रम | 


( अज्ञानसे, वर्णोके स्थान-परिवतंनसे ) 


इसलिए आइये, ब्रह्मको हम ठोक-ठीक हृदयद्भुम करें । 


आपको एक सच्ची बात बताते हैं। झूठा अभिमान मत 
कीजिये कि आप जितना जानते हैं, उतना ही सच है। एक वस्तु 
ऐसी होती है जो नित्य होकर कालकी अनादि-अनन्त धाराके साथ 
बहती रहती है। एक वस्तु ऐसी होती है जो भरपूर होकर देशके 
साथ रहकर देशके निदेशमें अपनी व्यापकता कायम रखती है। 
एक वस्तु ऐसी हो ती है, जो काय॑में कारणरूपसे अनुस्यत रहती 
है। किन्तु एक वस्तु ऐसी भी है”, जिसमें कालकी कलना नहीं, 
देशका देष्यं-विस्तार नहीं है और न वस्तुकी कारण-काय॑ता ही 
है। कायके प्रागभावसे उपलक्षित, कालकी अनेकतामें एकरूपसे 
रहनेवाली, देश के अन्तर और बाह्यका भेद स्वीकार न करनेवाली, 
कारण-भावसे भी रहित वह कोन-सी वस्तु है? वह कारणरूप 
बोज नहीं, क्‍योंकि बीजसे बाह्योन्मुव होता है। बीजसे अंकुर 
बाहर निकलता है। वह कोई अवयव-समष्टिरूप नित्य काल नहीं 
और न देष्यं-विस्तार-समष्टिरूप परिपूर्ण देश ही है। वह परिच्छेद- 
सामान्यके अत्यन्ताभावसे उपलक्षित तथा उनका विवर्ती अधि- 
छान, प्रत्यक-चेतन्याभिन्न, देश-काल-वस्तुके. परिच्छेदोंस असंग, 
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निरतिशय बहत्‌-सत्ता, सन्मात्र, चिन्मात्र तथा आनन्दमात्र अद्वितीय 
है ओर वही है ब्रह्म । 


ऐप्तो ब्रह्ममत्ताको जानने, अनुभव करने या प्राप्त करनेकी 
इच्छा महान्‌ पुण्योंके परिपाकसे ही होती है। वेदान्तियोंका कहना 
है कि वह अन्तःकरण शुद्ध होनेपर ही होतो है। 'बह्दासूत्र में 
अथातो ब्रह्माजिज्ञासा के अथ' शब्दका यही अथं है । जो ब्रह्म कभी 
अनुभवका विषय नहीं बनता, जिसमें अनुभवकी विषयता भी नहीं, 
जो स्वयं अनुभवरूप है, उसे प्राप्त करनेकी इच्छा आइचयंरूप ही 
है! जिसे परिच्छिन्न वस्तुओंसे तृप्ति नहीं हुई, जो परिच्छिन्नजन्य 
तृप्तिकी निवुत्ति और परिच्छिन्नसे विलक्षण परमानन्दकी प्राप्तिके 
लिए जाग्रत्‌ है, उसके हृदयमें ब्रह्यको जानने, अनुभव करनेकी 
इच्छा अथवा जिज्ञासा उत्पन्न होती है । 


अनन्त जन्मोंके पुण्योंके परिषपाक तथा वर्तमान जन्मको 
तत्परतासे प्रथम 'ब्रह्म है', यह भाव उत्पन्न होता है। मानो 
ब्रह्मका यही प्रथम दर्गंन है। इसके अनन्तर उसे प्राप्त करनेकी 
इच्छा होती है। अब यदि ब्रह्म ऐसी वस्तु होती जो इन्द्रियोंका 
विषय बनती, जिसे सूँघकर बता सकते कि उसमें चमेलीको गन्ध 
है या गुलाबकी, जिसे चखकर बता सकते कि वह खट्टी है या 
मोठो, देखकर बता सकते कि लाल है या पोली, सुनकर बता 
सकते कि वह गालीरूप है या स्तुतिरूप, छूकर बता सकते कि 
कठोर है या कोमल--तब तो ब्रह्मा साक्षात्कार इन्हीं इन्द्रियोंसे 
हो जाता । उसके लिए किसो शास्त्र-वत्रन, विचार अथवा ब्रह्म- 
सृत्रको आवश्यकता न होतो। किन्तु ब्रह्म इन्द्रियोंका अविषय 
है | अतः इन्द्रियाँ कथमपि ब्रह्मताक्षात्कारमें साधन नहीं | इन्द्रियों 
एवं मनसे होनेवाला कोई कम ब्रह्म-साक्षात्कारका साधन नहा 
हो सकता । तब साक्षात्‌ साधन क्या है ! 
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वेदान्ती कहते हें: अपरिच्छिन्न ब्रह्मके साक्षात्कारका साधन 
उसकी “जिज्ञासा' है। जिज्ञासाके अन्तगंत ही श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन आ जाते हैं। मूल प्रइन यह है कि क्या आप 
सचमुच अपरिच्छिन्न ब्रह्मको पाना चाहते हैं? यदि हाँ, तो 
विचार करना होगा कि “जो ब्रह्म मुझसे अलग होगा ओर में जिससे 
अलग होऊँगा, क्या वह ब्रह्म होगा ? जो ब्रह्म जगत्‌से पृथक होगा 
और जगत्‌ जिससे पृथक्‌ होगा कया वह ब्रह्म होगा ?” स्पष्ट है, 
नहीं । तब विचार करो कि में कोन हूँ, यह जगतु क्‍या है, 'में! 
ओर 'यह' किस एक अधिष्ठानमें प्रतीत हो रहे हैं ? 


विचारकी यह प्रकिया क्‍या है, यह उपनिषदोंमें बतायी 
गयी है और वही क्रमपू्वक ब्रह्मसूत्रमें प्रदशित है। इसोलिए 
श्रुतिमें कहा गया है : 'यस्मिन्‌ विज्ञाते सर्व विज्ञातं भवतोति।।' 
“जिस एकके जाननेपर यह सब जाना हुआ हो जाता है, वह ब्रह्म 
है ।' फिर कहा : “नावेदविन्‌ मनुते त॑ बृहन्तम्‌ ।' जिसने श्रुति- 
मन्त्रों द्वारा ब्रह्का मनन नहीं किया, वह ब्रह्मको नहों जान 
सकता ।' यदि ब्रह्मके विषयमें कहीं सुना ही नहीं, तो उसे जाननेकी 
इच्छा भो केसे होगो ? अतः अपरिच्छिन्न औपनिषद ब्रह्मके विषयमें 
सुनाने तथा औपनिषद प्रक्रियासे जिज्ञासा अथवा विचारका 
साधन प्रदान करनेके लिए हो ब्रह्मयृत्रकी प्रवृत्ति है। 


श्रुति नानात्वका निषेध करती है : 'नेह नानास्ति किश्वन ।' 

यहाँ कुछ भी नाना नहीं है।' साथ हो यह भो कहतो है कि 'यह 
आत्मा ही ब्रह्म है! : अयमात्मा ब्रह्म' ( माण्ड्क्य, २)। 
सनसेवेदमाप्तत्य॑ नेह नानास्ति किश्नन। 


मृत्योः स मृत्युं गच्छति य इह नानेव पश्यति ॥ 
कठ० २.१.११ 
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'यह परमात्मा मनसे ही जाननेयोग्य है। यहाँ कुछ भी 
नाना नहों है। जो यहाँ थोड़ा-सा भी नानात्व देखता है, वह 
मुत्युसे मृत्यु अर्थात्‌ पुनजन्मको प्राप्त होता रहता है। 


इस तरह ब्रह्म-जिज्ञासाका प्रयोजन 'अनथैका समूल उच्छेद' 
है। प्रथम सत्र है: 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा! तथा अन्तिम है : 'अना- 
वृत्तिः शब्दात्‌ अनावृत्ति: शब्दात्‌ / अतः ब्रह्म-जिज्ञासाका फल 
है, अनावृत्ति अर्थात्‌ जन्म-मरणके चक्रसे मुक्ति; राग-द्वेष, सुख- 
दुःख, मान-अपमान सभो द्वन्द्दोंस मोक्ष तथा अपरिच्छिन्न ब्रह्मके 
सहज आनन्दस्वरूपमें स्थिति अथवा अस्थितिके भ्रमका उच्छेद | 
आप ब्रह्मको जानिये और जाननेसे ही आप देखेंगे कि आप 
पहलेसे मुक्त हैं। आप पायेंगे कि अज्ञानसे ही आप अपनेको बंधा 
मान रहे हैं, वास्तवमें आप बंधे नहीं हैं । 


संसारमें कोई व्यक्ति मरा, किसीका वियोग हुआ अथवा 
घन-सम्पत्ति नष्ट हुई, तो मनमें दुख होता है। यह दुःख कहांसे 
आया ? क्या नष्ट हुए व्यक्ति या वस्तुसे या नाहक्रियासे ? नहीं, 
क्योंकि संसारमें प्रतिदिन व्यक्ति मरते हैं; सम्पत्ति नष्ट होती है, 
परन्तु हम तो दुःखी नहीं होते। तब क्या 'सम्बन्धसे, व्यक्तिके 
मोहसे था धनके लोभसे ? निश्चय ही दुःखका हेतु वस्तु या 
व्यक्ति नहीं, वरन्‌ उनके प्रति मनमें स्थित मोह ही है। दुःखका 
उद्गम बाहर नहीं, मनके भीतर है और चेतनके सभी सम्बन्ध 
अज्ञानजन्य होते हैं। तब जिस समय कोई व्यक्ति या वस्तु हमारे 
पास थी, उस समय भी हम उससे सम्प्रद्ध नहीं थे, असंग थे 
और आज भी, जब्र वे नहीं हैं, हम असंग--असम्बद्ध ही हैं। इसी 
ज्ञानसे दुःख निवत्त हो जाता है । 

तनिक विचार कीजिये, सुख और दुःखमें कोन सृक्ष्म है और 
किसमें गहराई अधिक है ? दुःखकी गति केवल जाग्रतू और 
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स्वप्नावस्थातक ही रहती है, जब कि सुख सुषुम्तिमं भो रहता है | 
सुखमहमस्वाप्सं न किश्विदवेदिषम््‌' “में सुखस सो रहा था, मुझे 
उस समय कुछ भी पता नहीं रहा--यह सुषुप्तिकालका अनुभव 
है। सुपृप्तिमें सुख रहता है, किन्तु दुःख नहीं। अतः दृःखकी 
अपेक्षा सुख सूक्ष्म है। दःख बाहरसे आया है, जब कि सुख भोतरकी 
वस्तु है। सुख आत्माका स्वरूप है। जहाँ आत्मा होगा, वहाँ सुख 
अवश्य होगा । बस, हम सुखको न पहचानकर बाहरकी चीनोंको 
ही पकड़कर दःखी हो रहे हैं। आवश्यकता है, सुखके आत्माभिन्न 
रवरूपको जाननेकी | 


'ऋते ज्ञानान्न म॒क्ति:-- ज्ञानके बिना मोक्ष नहीं होता', यही 
श्रतिका सिद्धान्त है। ज्ञान किसका ? ब्रह्मका। अतः ब्रह्म- 
जिज्ञासाका फल मोक्ष है । 'अनावृत्ति: अर्थात्‌ जन्म-मरणक्रे चक्रसे 
मक्ति उसका उपलक्षण है। वास्तवमें समस्त अनर्थोका समूल तथा 
सदेवके लिए उच्छेंद ही मोक्ष है। में पापी हूँ, पृण्यात्मा हूँ छोटा 
हूँ, मोटा हूँ, गोरा हूँ, काला हूँ, मूर्ख हूँ, विद्वान्‌ हूँ, धनो हूँ, निध॑न 
हूँ. सुखी हैँ, दुःखी हूँ, ज्ञानी हूँ, अज्ञानी हूँ, आता हूँ, जाता हूँ, 
नारकी हूँ, स्वर्गों हैँ आदि जितने विकल्प अपने बारेमें करके 
मनुष्य अवसाद या खेद करता है, सभी एक अणु-बम, ब्रह्म स्त्रसे 
नष्ट हो जाते हैं। उस ब्रह्मास्त्रका नाम है “्रह्मज्ञान!। जो वस्तु 
अज्ञानसे ही होती है, ज्ञानसे नहीं, वह वास्तवमें होती ही नहों । 
अतः वह असत्‌' है और असतके निराकरणमें कोन-सो बडी बाधा 
है ” सब अनथोंको ब्रह्मज्ञानस निवत्यं बतानेका अथं ही है, 
अनर्थोकोी सत्ताशन्य या 'असत्‌' बताना। अन्थ कोई वस्त्‌ नहीं 
अनथंकी निवृत्तिसे उपलक्षित अधिष्ठान ही सत्य-वस्तु ब्रह्म है। 


यहाँ यह शंका होती है कि यदि ब्रद्याज्ञाससे निवत्य॑ं पुन्जेन्म 
असत्‌' हो है, तो उप्तकी निवृत्तिका श्रम भी क्यों किया जाय ? 


ब्रह्म त्रका प्राथमिक परिचय | ९ 


इस प्रकार ब्रह्मज्ञान भी निरथंक सिद्ध होगा | इसपर हम प्रश्न 
करते हैं कि यदि पुनजन्म सत्य हो तो क्या सत्य किसी भी प्रकारसे 
निवत्य होगा ? और यदि नहीं तो मोक्षको पुरुषार्थ मानना भी 
निर्थंक होगा। ज्ञानसे केवल असत्‌ हो निवर्त्त्य होता है, सत्‌ 
नहीं । दूसरे, पुनजजन्म क्‍या है ? मनुष्यके धर्माधमंसे शरीरकी 
उत्प'त तथा शरीरसे पुनः धर्माचरमंकी उत्पत्ति, यही तो पुनर्ज॑नन्मकी 
शद्धला है। किन्तु इस कारण-का्यभावमें कौन-सा प्रमाण है? 
बोजाडूरन्‍्यायसे यह लोकप्रमाणसिद्ध नहीं है। खोज करनेवालोंने 
बताया कि यह केवल शब्द-प्रमाणसे ही सिद्ध है। यह केवल 
शास्त्रेकगम्य है। अत: जबतक कारण-का्य॑-श्रान्ति है, जीवनमें 
दुःख है, अज्ञान है, परिच्छिन्नता है, बन्धन है तबतक इस सत्यत्व- 
अआरान्तिके उच्छेदकी भी आवश्यकता है। ब्रह्माज्ञानसे पूर्व पुनज॑न्म 
आदि सब प्रतीतियाँ सत्य होती हैं और ब्रह्मज्ञानके अनन्तर 
सन बाधित । 


यावद्‌ हेतुफलावेशस्तावद्‌ हेतुफलोद्धवः । 
क्षीणे हेतुफलावेशे संसार न॒प्रपद्यते॥ 
( मा० का० ) 


पुनजन्म ही क्या, ब्रह्ममें संसारका बीजत्व भो शास्त्र-प्रमाणसे 
ही सिद्ध है, लोक-प्रमाण ( बीजांकुरन्याय ) से नहीं। क्योंकि 
ब्रह्ममो यदि बीजवत्‌ मानें तो उसमें ये बातें स्वीकार करनी 
होंगी : ( १ ) वास्तविक उपादानता, (२ ) पृव-कर्मोके संस्कार, 
(३ ) बीजको फूटनेके लिए काल, (४ ) बोजके आधारके लिए 
स्थान, ( ५ ) पौष्टिक खाद--स्थानोय सहकारी परिस्थितियां और 
(६ ) बीजवत्‌ ब्रह्ममें विकारित्व। किन्तु ऐसा माननेसे ब्रह्मका 
ही संकोचन हो जायगा | अतः ब्रह्ममें बीजत्व केवल शास्त्रद्वारा 
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त्रह्मशानकी प्रक्रियाके अन्तगंत अध्यारोपित है। उसकी उपयोगिता 
भो ब्रद्मज्ञानपय॑न्त हो है 


अन्तमें, ब्रह्म-जिज्ञासाके सम्बन्ध एक बात और ज्ञातब्य है | 
'जिज्ञाताका अथे इच्छा नहों, विचार' है। ब्रह्म-विचार करना 
क्रतंव्य है, ब्रद्मकी इच्छा नहों। कारण, इच्छा क्ृतिसाध्य या 
कर्ताके अबीन नहों होती, केवल कम हो कतकि अधीन होता है। 
कोई नहीं कह सकता कि अगले क्षण हम क्‍या इच्छा करेंगे। इच्छा 
उदयके अनन्तर ज्ञात होती है, पहले नहीं । पूव॑-पूर्व वासनाओंके 
कारण समय-समयपर अन्तःकरणमें अनेक इच्छाएँ उठती रहती 
टै । कोर्ट भी इच्छा इच्छारूपमें न पाप है और न पुण्य | इच्छाके 
अनुमार विहित कर्म होनेपर पुण्य” होता है तथा निषिद्ध कर्म 
टॉनेपर 'पाप!। इनमें जो विहित-अविहितका निर्णायक है, वह 
'शस्त्र' है। इच्छा स्व्रयंमें न कम है और न वुद्धि | आप इच्छाके 
उठनेमें स्वतन्त्र नहीं, पर उसका औचित्य निर्णय करने तथा 
तदनुसार कर्म करनेमें स्वतन्त्र हैं। पापसे बचनेका तरीका भी 
यही है कि निपिद्ध इच्छाका वृद्धिसि समर्थन न करें तथा उसे कमे- 
पयन्त न ले जाये । इस प्रकार कतंव्यता इच्छामें नहों, विचार या 
कमंमें होती है। अतः जब सूत्रकार अथातो ब्रह्म-जिज्ञासा'की 
प्रतिज्ञा करते हैं, तो जिज्ञासास उनका तात्यय "ब्रह्म विचा रे है। 
अर्थात्‌ अब हम ब्रद्वाका विचार करते हैं |! 


शांकर-दशनमें ब्रह्मसूत्रका नाम 'शारीरक-दर्ंन' है। 'शरोरे 
भव: शारीर:' अर्थात्‌ शरीरमें जो अहम” आपका आत्मा है, वह 
शरोरके हिसाबस छोटा नहीं, निरतिशय बहत्‌, ब्रह्म है--यहो 
शारीरक-दर्शनका अथै है। अन्य आचाय॑ इसे वेदान्तदर्शन 
कहते हैं, क्योंकि इसमें वेदान्तों या श्रुतियोंके अथ्थंका विचार है । 
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उपनिषदको ही 'ेदान्त' कहा जाता है; क्योंकि वे वेदके अन्तिम 
भाग हैं। श्रीमष्वाचाय इसे 'पृणं-प्रज्ञ-दर्शन! कहते हैं; क्योंकि ब्रह्म- 
विचारका फल प्रज्ञाकी पूर्णता है। अर्थात्‌ ब्रह्मज्ञानके अनन्तर 
जाननेको कुछ शेष नहीं रहता : 


यस्मिन्‌ विज्ञाते सर्व विज्ञातं भवति । 
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(१.१) 
जिज्ञासा-अधिकरण 

ब्रह्मसत्रके प्रथम अध्यायके प्रथम पादका प्रथम सूत्र है : 

अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ( १. १. १. )* 
सूत्राथ : 

'अथ' 5 इसके अनन्तर अब; अतः > सम्पूर्ण अनर्थोकी समूल 
निवृत्ति तथा परमानन्द परमात्माकी प्राप्तिके लिए; ब्रह्मजिज्ञासा' « 
ब्रह्मका विचार करते हैं ! 

अथ' शब्द अधिकारका वाचक है और “अतः प्रयोजनका। 
बह्य-शब्द ग्रन्थके विषयका संकेत करता है तथा “जिज्ञासा' 
सम्बन्धका द्योतक है। दूसरे शब्दोंमें अथ' शब्द साधन-सम्पत्तिका, 
अत: मोक्षका तथा “्रह्मजिज्ञासा” ब्रद्मप्राप्तिके साक्षात्‌ साधन 
ब्रह्मविचारका निरूपण करता है। इस प्रकार हम देखते हैं कि 
इस सूत्रमें सम्पूर्ण ग्रन्थके अनुबन्ध-चतुष्टयका वर्णन कर दिया है। 
'अनुबन्ध-चतुष्टय का अथ है : १. ग्रन्थका अधिकारी, २. प्रयोजन, 
३. विषय और ४. सम्बन्ध । ब्रह्मसूत्रकी साररूप प्रस्तावना इसी 
एक सूत्रमं रख दो गयी है । 

# ब्रह्मसूत्रोंकी श्रुतिको भाँति ही ग्रहण किया जाता हैं। अतः 
श्रद्धालु टाठकोंको इन सूत्रोंके पाठमें सूत्रके आदि तथा अन्तमें ३» का 
उच्चारण करना चाहिए। जंसे इस सूत्रका पाठ इस प्रकार होगा : 
3 अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ४ । माहात्म्य-बुद्धेसि पाठ करनेपर सद्ग्रन्थ 
अपना गुद्धार्थ प्रकाशित कर देते हैं । श्रीमष्वाचांयंने ऐसी ही पद्धति 
स्वीकार की हैं । 
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अधिकरण-जिदार 


इससे पूवे कि हम सूत्रके गहन अथेमें प्रवेश करें, अधिकरणके 
विषयमें कुछ जान लेना उपयुक्त होगा। यहाँ 'अधिकरण' शब्दका 
अथ प्रसज्भ है। प्रस्तुत सृत्रमें 'जिज्ञासा' शब्दका व्यवहार है तथा 
उसीका प्रसद्भ है। अतः इस सूत्रको 'जिज्ञासा-अधिकरण! कहते 
हैं। यह एकसूत्रीय अधिकरण है। इसी प्रकार दूसरे, तोसरे और 
चोथे सूत्र भी स्वतन्त्र अधिकरण हैं और उनके नामकरण उन 
सृत्रोंमें प्रयुक्त शब्दों तथा उनमें प्राप्त प्रसज्ोंके अनुसार हैं । अन्य 
अधिकरणोंमें एकसे अधिक सूत्र भी हैं। इन सूत्रोंकी संख्याका भो 
एक नियम, एक गणित होता है, जिसके अनुसार अधिकरणं और 
सृत्रोंका परस्पर निबन्धन किया जाता है। यहाँ उसकी चर्चा 
करनेसे कोई लाभ नहीं । 


ब्रह्मसत्रकी उत्तर-मीमांसा'! भी कहते हैं। मोमांसा-शास्त्र 
होनेसे इसमें शास्त्र-संगति, अध्याय-संगति, अधिकरण-संगति आदि 
छः प्रकारकी संगतियाँ अभीष्ट होती हैं । पीछे कहा जा चुका है 
कि ब्रह्मसृत्रमें शांकरमतानुसार ५५५ सूत्र तथा १९१ अधिकरण 
हैं, जो ग्रन्थके ४ अध्यायों और प्रत्येक अध्यायके चार-चार पादोंमें 
विभक्त हैं । 


अधिकरण पश्चाड़र होता है : १. विषय; २. संशय, ३. पृव॑पक्ष, 
४. उत्तरपक्ष, और ५. निर्णय । जेसे किसी जजकी अदालतमें 
कोई मुकदमा ( केस ) जाय तो उसमें निम्नलिखित पाँच बड्ध 
होते हैं: १. विवादका विषय २. वादीका पक्ष, उसके तक और 
प्रमाण ३. प्रतिवादीका प्रतिपक्ष, उसके तक-वितक॑ और प्रमाण । 
४. वादी-प्रतिवादीके पक्षोंकी तुलना तथा ५. संवेधानिक आधार- 
पर निर्णय । ऐसे ही पाँच अद्भोंको ऋमदः विषय, संशय, पूव॑पक्ष 
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उत्तरपक्ष और निर्णय कहा जाता है। अतः ब्रह्मसृत्रके अधिकरणोंका 
विचार करते समय यह अत्यन्त आवश्यक है कि उसका पशाज्भ- 
विधिसे विचार किया जाय | 


मेरे एक विद्वान्‌ मित्रने ब्रद्मासृत्रपर एक टीका लिखी है। वह 
टीका अब प्रकाशित भी हो च॒की दै। प्रकाशित होनेसे पृव॑ उसकी 
पाण्डुलिपि उन्होंने मुझे दिखायी थी। मैंने उसके प्रथम चार 
सत्रोंकी, जो स्वतन्त्र अधिकरण भी हैं, व्याख्या पढ़ी । व्याख्या तो 
जो थी सो थी, परन्तु इनमें-से किसी अधिकरणकोी व्याख्यामें उनके 
विषय-वाक़्य या श्रुतिको प्रस्तुत हो नहों किया गया था। जब 
विषय-वाक्य ही नहीं उठाया गया तो उसपर पव॑वक्ष, उत्तरपक्ष, 
सिद्धान्त या निर्णय कहाँसे होगा ? ब्रह्मसूत्रके अधिकरणोंका आशय 
इस प्रकार कभी प्रकट नहीं होता । 

ब्रह्मसूत्र उपनिषदोंके सिद्धान्तोंकी मीमांसा है। अतः प्रत्येक 
अधिकरणमें निश्चित श्रुतियोंके अथंका विचार किया गया है। 
वही श्रुति-वाक्य उस अधिकरणका “विषय-वाक्य” कहलाता है। 
संस्कृतमें वेयातिक-न्यायमाला' नामक एक स्वतन्त्र ग्रन्थकी रचना 
इसी निर्णयके लिए की गयी है कि किस अधिकरणका कौन-सा 
विषय-वाक्य है । आइये; अब जिन्नासा-अधिकरणके अभथंंमें 
प्रवेश करें | 


(२.२ ) 
अथ' तथा अतः पदोंका विचार : 
( वेदान्तशास्त्रके अधिकारी तथा प्रयोजनका निवेचन ) 
'अथ' शब्द संस्कृतमें अनेक अथोंमें प्रयुक्त होता है। जेसे-- 
प्रारम्भ, मंगल और आननन्‍्तय। 
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ओजूपरअआधशब्दश्च॒ द्वावेतो ब्रह्मग: पुरा। 
कण्ठं भित्त्वा विनिर्यातो तस्मान्‌ माड़लिकावुभो ॥। 


सृष्टिके प्रारम्भमें ब्रह्माजीके मुखसे जो प्रथम दो शब्द निकले, 
वे थे (४४ और 'अथ'। इसलिए अथ-शब्द प्रारम्भ और मंगल 
दोनों अथॉमें प्रयुक्त होता है। किन्तु यहाँ 'अथ' का यह मुख्य अर्थ 
नहों है, क्योंकि मंगलके लिए तो शब्दका श्रवण और उच्चारण 
ही पर्याप्त होता है, उसके अरंबोधकी आवश्यकता नहीं होती । 
अतः अथ का 'आनन्तय॑' अथ॑ ही यहाँ उपयुक्त है। 


अथ अर्थात्‌ आनन्तय॑ 5 इसके बाद' । किसके बाद क्‍या ? यह 
प्रशन है। किसके अनन्तर ब्रह्मकी जिज्ञासा करनी चाहिए ? दूसरे 
शब्दोंमें, ब्रह्मजिज्ञासाका अधिकारी कौन, यह बात 'अथ' दशब्दसे 
निकलती है। 

ब्रह्मजिज्ञासा जहाँ उदित होती है, उस स्थलको “अथ' शब्द 
छुता है। लोगोंके मनमें भोग पाने, कर्म करने और संग्रह करनेकी 
इच्छा होतो है। बहुत भोग मिले, बहुत भोग-सामग्री मिले और 
उसके लिए बहुत-सा कम करें--यह संसारी लोगोंको इच्छा होती 
है। संमारकी ओर देखनेसे यह बात बिलकुल स्पष्ट हो जायगी । 
किन्तु इन सब इच्छाओंका आश्रय होता है अभिमान। यहाँ 
ब्रह्मज्ञानकी इच्छाका प्रसज्ग है, अत: अभिमानमूलक कम, भोग 
ओर संग्रह ब्रह्मज्ञानके अधिकारीके लक्षण नहीं हो सकते । 


जेसे व्यापारके पूर्व आपको पूँजी, बुद्धि, परिश्रम और सहयोगीकी 
आवद्यकता होती है; अर्थात्‌ जैसे .पूँजी, बुद्धि, परिश्रम और 
सहयोगीकी उपलब्धिके अनन्तर ही व्यापार किया जाता है आर 
उसका फल प्राप्त किया जाता है; वेसे ही जिस साधन-सामग्रीके 
ग्रहणके पश्चात्‌ ब्रह्मजिज्ञासा करनी चाहिए, जिससे मोक्षरूप फल 
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प्राप्त हो सके, उसी साधन-सामग्रीको यहाँ अथ” शब्द प्रकट 
करता है। बात यह है कि जेसे साध्यके अनुरूय साधन और 
साधनक अनुरूप सामग्री एकत्र होनेपर हो साध्यक्रों प्राप्ति 
होता है, वंसे ही यहाँ साध्य मोक्ष है, जिसको प्राप्तिके ।छए 
ब्रह्मजिज्ञास! साधन है और उसके अनुरूप अपेक्षित सामग्रो है, 
“अथ' शब्दका अथ | 


हाँ साधन! और 'साधन-सामग्री' क्रिस लक्ष्यक्रे हेतु हैं, यह 
भी विचारणीय है | यदि यह न मालम हो कि कहाँ जाना है तो 
आप क्या मागं-निणंय कर सकेंगे ? स्पष्ट है, नहों। लक्ष्य-हीन 
विचार निरर्थक एवं उपेक्षणीय होता टै। केवड तकं-वितकंसे 
मोक्ष सिद्ध नहीं होता | 'तर्काप्रतिष्ठानात्‌”'” ( ब्र० सू० २.१.११ ) 
'तकंकी अप्रतिष्ठा होनेसि--यह ब्रह्मसृत्रका निर्णय है। हमारे 
विचारकी एक दिशा होनी चाहिए, तभी लक्ष्यवेध होगा; अन्यथा 
नही । हमें 'कांदिशीक' नहीं होना चाहिए। इधर-उधर भटकनेसे 
क्या मिलेगा ? श्रुति कहती है : 


आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मनतव्यों तिदिध्याप्तितव्य:। 
हदा० २.४.५ 


आत्माका दशन करना चाहिए, श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
करना चाहिए । यहाँ 'द्रष्टव्य:' लक्ष्य है तथा श्रवण, मनन, निदि- 
ध्यासन है लक्ष्यानुपारी साधन | तद्‌ विजिज्ञासस्व, तद्‌ ब्रह्म' (तै० 
उ० ३.१ ) | 'उसीकोी जिज्ञासा करो, वहीं ब्रह्म है।! 'स भात्मा स 
विज्ञेय:-- वह आत्मा है, वही जानने-योग्य है ।' 


उस ब्रह्मका सुनना, जानना भी केसा विलक्षण है यह भी श्रुति 
कह्टती है-- 
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येनाक्षुतं भुतं भवत्यमतं सतमविज्ञातं विजश्ञातमिति। 
छा० ६.१.३ 
मेत्रेथि आत्मनो वा अरे दहांंनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेनेदं 
सर्व विदितम । 

'जिसके द्वारा अनसुना सुना हो जाता है, अनजाना जाना 
हो जाता है ।” 'भरो मेत्रेयी, इस आत्माके दर्शन श्रवण, मनन और 
विज्ञानसे इन सबका ज्ञान हो जाता है।' यहाँ श्र॒तिमें 'विज्ञान' 
शब्दका हो प्रयोग है। उसको जानो, उसको सुनो, मनन करो, 
निदिध्यासन करो । तब आपको साक्षादपरोक्ष ब्रह्यकी अ नुभूति होगी 
ओर अवश्य होगी | ऐसा ब्रह्म जिसे प्रतिक्षण, सवंत्र, स्व॑रूपमें 
बिना प्रयास ही देखा जा सके । अपरोक्ष अर्थात्‌ 'कारणैविना'-- 
जिना करणके जो अनुभूत हो, वह 'अपरोक्ष” कहलाता है। 

अब विचार करें कि ब्रह्म-जिज्ञासाके पूर्व क्या साधन-सामग्री, 
सम्पत्ति चाहिए | सर्वप्रथम धनके बारेपें सोचें । क्या धनी होनेसे 
ब्रह्म-जिज्ञासा होगी ? धनी होनेका फल तो अभिमान है कि मेरे 
समान कोन है ? गीता कहतो है : 
आढ्योइमिजनवानस्मि को$न्यो5स्ति सदशों सया। गी० १६.१५ 

यह तो आसुरी सम्पदा है जो ब्रह्मज्ञान हो कया, धर्माचरणमें 
भी हेय है। फिर धनसे कभी कोई तृप्त हुआ है ? “न वित्तेन 
तपंणोयो मनुष्य: ( कठ5० १.१.२७ ), अमृतत्वस्य तु नाशास्ति 
वित्तेनः ( बुह० २.४.२ ) | कितने धनोपभोग अथवा संग्रहके पश्चात्‌ 
ब्रह्मजिज्ञासा होगी, इसकी कोई सोमा ही नहीं। अतः न तो धन 
और न बनी होनेका भाव ब्रह्मजिज्ञासारप साधनकी सामग्रो हो 
सकती है । 

अब जाति'पर विचार करें। जाति और वर्ण जो स्थूल- 
शरीरसे सम्बद्ध है, वह ब्रह्म-जिज्ञासामें न साधक है ओर न 
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बाधक । ज्ञान तो बुद्धिमें होता है, अर्तः: शरीरसे कोई चाहे ब्राह्मण 
हो अथवा शूद्र, उसे ब्रह्म जिज्ञासामें जात्या कोई विशेष अधिकार या 
अनधिकार नहीं होता, यद्यपि वेदिक यज्ञ-यागादिमें जातिका 
विचार आवश्यक है | उदाहरणाथ, बृहस्पति-सवमें केवल ब्राह्मणका 
ही अधिकार है और “राजसूय-यज्ञ' केवल क्षत्रिय ही कर सकता 
है। किन्तु ज्ञान दरीरमें नहीं, बुद्धिमें होता है। अतः यदि 
जातिका विचार करना ही है तो बुद्धिकी जातिका विचार ही 
अपेक्षित है कि बुद्धि ब्राह्मणी है या क्षत्राणी, वेश्या है या शूद्वा । 
साधन-सम्पत्तिमें बद्धिका ब्राह्मगतव आवश्यक है, जिसका लक्षण 
गीताके अनुसार यह है : 


शर्मो दमस्तपः शौच क्षान्तिराजंवसेव च । 
ज्ञानं विज्ञानमस्तिक्य ब्रह्मकर्म स्वभावजम्‌ ॥। 
गीता १८.४२ 


शम, दम, तप, पवित्रता, क्षमा, सरलता, ज्ञान-विज्ञान और 
आस्तिकता--ये सब ब्राह्मण-जातिके कम हैं।' 


आजकल लोग समझते हैं कि लाइब्रेरीमें बेठकर ब्रह्मकी 
'स्टडीकर लेगे अथवा प्रयोगशालामें बेठकर ब्रह्मानुसन्धान कर 
हेंगे और ब्रह्म ज्ञान हो जायगा। किन्तु ऐसे ब्रह्माज्ञान नहीं हुआ 
करता । इसकी भी एक प्रणाली होती है। यदि आप परिच्छश्न 
वस्तु ओर तज्जन्य सुखसे तृप्त हो जायँंगे, तो क्या आपको अपरि- 
च्छिन्न ब्रहको जिज्ञासा उदित होगी ? परिच्छिन्नसे दृष्टि हटाये 
बिना आप अपरिच्छिन्नका दर्शन नहीं कर सकते। मोहनको 
देखनेके लिए सोहनसे दृष्टि हटानी पड़ती है; घटको देखने लिए 
पटसे दृष्टि हटानी पड़ती है। दो अंगुलियाँ भी एक साथ दीक-ठोक 
नहीं देखी जा सकतीं | तब यह भाग्रह केसा कि हम परिच्छिन्नसे 
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जुड़े रहेंगे ओर अपरिच्छिन्नका भनुभव भी करेंगे। यह तो 
ऐसा ही है कि सेठजीके सामने नोटोंका बण्डल रखा हो, बगलमें 
श्रोमताजी सश्युद्भार उपस्थित हों; गोदमें बच्चा बेठा सेठजीकी 
नाकमें अंगुली डाल रहा हो ओर सेठजी चाहें कि नारायण सामने 
प्रकट हो जाये ओर कहें : 'सेठजी, वर माँगो |” ब्रह्मजिज्ञासासे 
पूर्व परिच्छिन्नसे दृष्टि हटठानेका अभ्यास होना आवश्यक है, यही 
'अथ' शब्दका अथ है। 


ब्रह्म विचारसे पूवं जो साधन नियममे हमारे जोवनमें होना 
आवश्यक है, वही 'अथ” शब्दसे अभिपष्रेत है। पृव॑वर्ती सामग्री के 
बिना उत्तरवर्तो फल नहीं हुआ करता । उदाहरणाथं, यदि आपको 
एक दोपक जलाना है तो उसके लिए घो, बत्तो, माचिस आदि 
सामग्री अपेक्षित होती है। उस सामग्रीके बिना दोपक जल नहीं 
सकता | इसी प्रकार ब्रह्मज्ञानगा दोपक जलानेके लिए आपको 
किस सामग्रीकी आवश्यकता है ? वेदान्तकी भाषामें यह सामग्री 
'साधन-चतुष्टय' नामसे विख्यात है। निम्नलिखित चार साधनोंके 
समुदायको ही साधन-चतुष्टय कहते हैं : 


१, विवेक, २. वेराग्य, ३. षट्सम्पत्ति और ४. मुमुक्षा । 
श्रुतिने कहा है : 
तद्‌ यथेह कर्मंचितो लोक: क्षीयते । 


छा० ८.१.६ 
परीक्षप लोकान्‌ कमंचितान ब्राह्मणो- 
निर्वेदभायात्‌ नास्त्यकृतः कछृतेन । 
मु० १.२.१२ 


ब्राह्मण कमंसे प्राप्त किये जानेवाले लोकोंकी परीक्षा करके 
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वेराग्यको प्राप्त हो जाय। कमंसे स्वतः:सिद्ध परमात्मा नहों मिल 
सकता ।' 


'लोक-परीक्षा'की शक्तिको विवेक! कहते हैं। 'पह जगतु, यह 
शरीर क्या है और में कौन हूँ” इस विविक्त ज्ञानका नाम विवेक 
है। देह असत्‌, जड़, दुःखरूप है और उसका साक्षी में सत्‌, चित, 
आनन्दरूप हूँ” यही विवेकका स्वरूप है | इस विवेकका पर्यवसान 
इस निश्चय ज्ञानमें होता है कि जो वस्तु बाहरसे हमारे भीतर 
आयेगी वह निकल जायगी। जो अभी नहीं है, वह पेदा होगी 
ओर मर जायगी। जो में नहीं होऊंगा, वह मिलनेपर बिछुड़ 
जायगी। देशसे पकड़कर लायी वस्तु भाग जायगी, कालमें 
उत्पन्न वस्तु नष्ठ हो जायगी। अपनेसे अन्य वस्तुके संयोगका 
वियोग अवश्यम्भावी है । अतः कमंसे प्राप्त अथवा उत्पन्न प्रत्येक 
वस्तु, देश या काल नश्वर होगा। वह ब्रह्म नहीं होगा । तब 
ब्रह्मके जिज्ञासुमें कम और कमसे उत्पन्न सभी ऐहलौकिक-पा र- 
लोकिक वस्तुओं और परिस्थितियोंसे निर्वेद अर्थात्‌ वराग्य हो 
जायगा-। यही चित्तके वेराग्यकी अवस्था है; यही उक्त श्रुतिका 
'निर्वेदम्‌ आयात्‌' है। विवेकका फल वेराग्य है। अतः विवेक 
वेराग्य फलपयेन्त होना आवश्यक है। 


अब कोई कहे कि हम न विवेक करेंगे और न वेराग्य; षट्‌- 
सम्पत्ति अर्जित नहीं करेंगे और केवल बौद्धिक जिज्ञासाके बलपर 
जिस किसी प्रकार ब्रह्माज्ञान प्राप्त कर लेंगे, तो यह उस व्यक्तिकी 
दुराशामात्र ही है। विशेष लक्ष्यको प्राप्तिका मार्ग मी विशेष होता 
है । उसका उल्लंघन लक्ष्यवेध नहीं करा सकता । 


एक वेद्यजी थे। किसीने पूछा : 'वेद्यजी, हमें भी चिकित्सा 
करना बताइये | वेद्यजी झट बोले : इसमें वया कठिनाई है। 
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जिस-किसो पेड़-पोधेकी जड़ ले आओ, चाहे जेप्ती विधिसि उसे पीस 
लो, चाहे जिम रोगमें चाहे जिस मरीजको दे दो ! पूछा : 'इससे 
रोगमें लाभ होगा या नहीं ?” वेद्यजी बोले : 'फायदा हो या नुकसान, 
तुम अपनो फोस ले लो | कुछ-त-करुछ तो होगा ही! : 

यस्प कस्पय तरोसूल येत केन प्रपेषयेतु । 

यस्से कस्से प्रदातव्यं यहा तद्ाा भविष्यति 0७ 


ब्रह्यजिज्ञासाका मागे एक विशिष्ठ मार्ग है। यहाँ अपरिच्छिन्न 
बरहाके अज्ञान-निवृत्तिरूप ज्ञानका सम्पादन इष्ट है। अतः उसके 
विवेक-वेराग्यका मार्ग ही अपनाना पड़ेगा। दूसरा कोई मार्ग 
नहों है । 
वेराग्के उदयके साथ उसके परिपाकके रूपमें षट्मम्पत्ति 
उदित होती है। इसके सम्बन्धमें श्रुतिका वचन है : 
शान्तो दान्त उपरतस्तितिक्षुश्बव समाहितः। 
थरद्धावित्तो भूत्वा आत्मन्येव आत्मानं पदयेतु ७ 
बुहदा० ४.४.९३ 


'घान्त, दान्त, उपरत, तितिक्षु, श्रद्धावान्‌ तथा समाहित 
होकर अर्थात्‌ शान्ति, दान्ति, उपरति, तितिक्षा, श्रद्धा और 
समाधानरूप छ: सम्पात्तियोंसे परिपूर्ण होकर जिज्ञासु अपनी आत्माममें 
आत्माको देखे।' 


यहाँ 'भूत्वा' ( जो अप्रमाप्त क्रिया है) अर्थात्‌ 'होकर' इस 
पदसे हो 'अथ' दब्दका आनन्‍्तयं' अर्थ निकलता है। 


बट्यम्पत्तियाँ ये हैं: शम ( शान्ति ), दम ( दा न्ति), उपरति । 
तितिक्षा, श्रद्धा और समाधान | यह तो पहले कह ही चुके हैं कि 
घटसम्पत्ति वेराग्यका हो परिपाक है | 
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१. 'शम' ( शान्ति ) : काम-क्रोधादि विकारोंकी मनमें न्यूनता 
अथवा शान्तिका नाम शम है। दूसरे शब्दोंमें काम-क्रोधादि 
विकारोंके विषय और तज्जन्य सुश्लसे वेराग्यका नाम शम्र है। 
आप कहेंगे कि हम तो गृहस्थ हैं, हम इन विकारोंको केसे शान्त 
कर सकते हैं ? लेकिन भाई ! यह सच है कि गृहस्थ अपनी पत्नीके 
प्रति वंशपरम्पराकी रक्षाके निमित्त किसी मात्रामें काम रख 
सकता है, अपने पृत्रके हितसाधनके लिए क्रोध भी कर सकता है, 
पर यह सब विहित होते हुए भी यहाँ ब्रह्म-जिज्ञासाके प्रकरणमें 
विहित भी त्याज्य है। अविहित, निषिद्ध विकारोंका त्याग तो 
धमंमें ही हो जाता है, पर ब्रह्मजिज्ञाताकी अधिकार-सम्पन्नताके 
लिए विहित भोग भी त्याज्य ही है। विहित काम, क्रोध, लोभ, 
मोह, मद और मात्सयं भी शान्त होने चाहिए, यदि ब्रह्म-जिज्ञासाका 
उदय अभीष्ट हो। स्पष्ट है कि वेराग्यकी परिपुष्टिके बिना शम 
सम्भव नहीं। शम मानसिक स्वास्थ्य है, जो काम-क्रोधादि 
विकारोंसे रोगग्रस्त नहीं होता। विकार और शम दोनों मनमें 


होते हैं । 


२. दम! (दान्ति) : इन्द्रियोंको वशमें रखनेकी शक्तिका नाम 
है दम | या इन्द्रियोंका निग्रह किन विषयोंसे करें ? निषिद्ध विषयोंसे 
निग्रह तो धमंके अन्तर्गत ही आ जाता है। तब ब्रह्माजिज्ञासुको 
अपनी इन्द्रियोंका विहित विषयोंसे भो निग्रह करना चाहिए । 
नेत्रके सम्मुख आकर्षक रूप प्रस्तुत होनेपर और उस रूपको 
देखनेकी अनुमति होनेपर भी मनका नेन्रद्वारसे बाहर न निकलना 
दम'की पराकाष्ठा है और मनके बाहर निकलनेकी इच्छा रोकनेका 
नाम दमका अभ्यास है। स्पष्टत: दम शमका अनुगामी है और 
शम है, दमको यरम परिणति। अतः दम भी वेराग्यका ही परिपाक 
है । वास्तवमें इन्द्रियोंसे वेराग्यका नाम दमन है । 
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३. उपरति' : कर्माधिक्यसे वेराग्यका नाम उपरति है। ऐसा 
नहीं कि हम दुनियादारीके कर्म तो न करें, पर लोकोपकार आदि 
धुभकर्मामें व्यस्त रहें | यहाँतक कि यज्ञ-यागादि कम भी उपरतिमें 
बाधक हैं। जिस व्यक्तिमें शम-दम होंगे, उसमें उपरति तो अवश्य 
ही होगी | शम-दमका फल उपरति है। जब ब्रह्माजी जेसे ईश्वर- 
कोटिके :देवता कमंमें व्यस्त रहनेके कारण सनकादिके अध्यात्म- 
सम्बन्धी प्रनका उत्तर न दे सके, तो साधारण जीवोंकी बात ही 
क्या ? 'नाभ्यपश्यत कमंधघी:' | ( भाग० ) 


४. 'तितिक्षा” : इन्द्राघातको सह॒ष॑ सह लेनेकी वृत्तिको तितिक्षा 
कहते हैं। भूख-प्यास, सर्दी-गर्मी, सुख-दुःख, मान-अपमान आदि 
दन्द्ोंको सहनेका स्वभाव तितिक्षा कहलाता है। दुःखको सह लेना 
ओर बात है और उसे तप समझकर सहना दूसरी बात। अतः 
तितिक्षामें तपोबुद्धि होनी चाहिए। छान्दोग्य-उपनिषद्में तितिक्षाको 
स्वयं एक बड़ा तप कहा है : 'एतद्व परमं तप: | तितिक्षामें मूलतः 
शरीरके प्रति वेराग्य है। 


५. श्रद्धा! : अभिमानसे वेराग्यका नाम श्रद्धा है। मनुष्यको 
अपने उच्चकुल, धन, विद्या, तप आदिका अभिमान होता है। 
जब हम किसोपर श्रद्धा करते हैं तो यह अभिमान टूटता है। 
वेद, शास्त्र और गुरुकी बातको सत्य मानना श्रद्धा है। श्रुतिने 
श्रद्धाको पूंजी ( वित्त ) बताया है। “श्रद्धावित्तो भूत्वा” ( श्रद्धासे 
घनी होकर )। इस तरह जब घन, विद्या, कुल, तप आदिका 
अभिमान धमं और उपासनामें हौ बाधक है, तो ब्रह्दाज्ञानके 
अधिका रमें श्रद्धाका लक्षण यही होगा कि 'हम अभिमान न करें 
कि हम सब जानते हैं अथवा हम किसीसे क्‍यों पूछें अथवा हम तो 
अपनी बराबरोवालेसे ही पूछेंगे!” अभिमानी ज्ञानके ग्रहणमें पटु 
नहीं होता । ज्ञानके ग्राहकको कोमल होना चाहिए। अभिमानी 
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कठोर होता है जिससे पहले तो वह दूसरेकी सुनता ही नहीं ओर 
सुना भी तो उसके कठोर चित्तपर वह कोई संस्कार नहों छोड़ता 
चित्तकी कठोरता ज्ञानसंस्का रको उचका देती है । 


एक चोराहा था। एक व्यक्ति वहाँ जाया । सोचा--आगे किस 
रास्ते जाऊं ? कुछ तेशमें आ गया वह | बोला : “'किसीसे नहीं 
पूछेंगे! ओर एक मागपर चल पड़ा। जहाँतक मार्ग जाता था, 
गया ओर अपना गन्तव्य न पाकर फिर चौराहेपर लौट आयी। 
फिर दूसरे मार्गपर गया, गन्तव्य न पाकर फिर चोराहेपर लोट 
आया । फिर उसने तीसरा मार्ग पकड़ा। इस प्रकार कई घण्टे 
बीत गये। अन्तमें मार्ग मिला। गया तो मालूम हुआ--उसका 
गन्तव्य चौराहेसे केवल दत्न गज़की दूरीपर ही था। यह क्या 
हुआ ? उसके अभिमानने उसे दस मिनटके रास्तेमें दस घण्टे 
लगा दिये | 


एक सच्ची घटना ओर बताते हैं। एक था राजा। उसे कुछ 
ईश्वर, धमंके बारेमें जिज्ञासा थो। लोगोंसे पूछा : 'कोई महात्मा 
हैं?” लोगोंने एक विरक्त महात्माका पता बताया। जब राजाको 
ज्ञात हुआ कि वे महात्मा तो नंगे रहते हैं, जमीनपर सोते-बेठते हैं 
ओर भिक्षा माँगकर खाते हैं तो उसने कहा: 'हम राजा उस 
भिखारीके पास जिज्ञासु बनकर नहीं जा सकते ।” कुछ समय बाद 
उसे पता लगा कि राज्यमें एक बहुत बड़े महात्मा आये हैं। 
सिहासनपर बेठते हैं, छत्र-चँवर लगाते हैं, शानसे रहते हैं और 
चलने में दिनमें भी उनके सेवक मशाल लेकर चलते हैं। राजाने 
कहा : 'ीक है, ये महात्मा हमारी बराबरीके हैं । हम इनके पास 
जायेंगे ।” राजा गये इन महात्माके पास। परन्तु राजाक़ो जिस 
विद्याक्ी तलाश थी, वह तो इन महात्माके पास नहों थी । 
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सारांश, ब्रह्मविद्या नतो छत्र-चेंव रमें, न मशालमें ओर न 
चार हाथ ऊंचे सिहासनमें रहती है। वह तो अनुभवी महात्माओंके 
पास रहती है। राजाका जो अपना राजापनका अभिमान था, 


वह उसे उन विरक्त अनुभवी महात्माके पास जानेसे रोकता था। 
फलत: राजा ज्ञानसे वंचित रह गया । 


६. समाधान : शम, दम, उपरति, तितिक्षा और श्रद्धा--ये 
पाँचों किसी जिज्ञासुमें रहनेपर भी यह आवश्यक नहीं कि उसे 
मनोराज्य न होता हो। अपने व्यक्तित्॒के उभारसे सम्बद्ध अनेक 
सिद्धियों, चमत्कारोंके आकषंण उसके मनको साधन-साध्य-सम्बन्धी 
विकल्पोंका अखाड़ा बना देते हैं। ऐसा चित्त असमाहित है। 
चित्तके नाना प्रकारके विकल्पोंकी शान्तावस्था समाधान कहलाती 
है। इसे वेदान्तकी 'समाधि' भी कह सकते हैं । 


अब प्रइन यह है कि क्या ये छः साधन छः हैं या एक ? 
वास्तवमें ये सब साधन मिलकर एक ही साधन कहलाता है और 
उसका नाम है 'शान्ति'। स्थान और कायमभेदसे 'शान्ति'के ही 
ये छः: नाम पड़ गये हैं। शान्ति मनमें रहनेपर शम ( शान्ति ), 
इन्द्रियोंमें रहनेपर दान्ति, कमंमें रहनेपर उपरति, शरीरमें रहनेपर 
तितिक्षा, हृदयमें रहनेपर श्रद्धा और चित्तमें रहनेपर 'समा- 
धान! कहलाती है। शान्ति स्वयं वेराग्यकी परिपूष्टि है। यदि 
कहें कि फिर शान्तिका हो अकेला नाम क्‍यों न रखा जाय, छः 
नामोंकी क्या आवश्यकता है ? तो इसका उत्तर यह है कि जेसे 
एक ही चेतन नेत्रगोलकमें रहनेसे नेत्रेन्द्रिय, श्रवण-गोलकमें 
रहनेसे श्रवणेन्द्रिय और अन्य गोलकोंमें रहनेसे तत्तत्‌ नामोंसे 
प्रसिद्ध होता है, वेसे ही एक शान्ति ही स्थान-भेदसे अनेक नामोंसे 
प्रसिद्ध होती है । 
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स्मरण रहे कि यह शान्ति साधन-सामग्रीके अन्तगंत है | 
अतः यह ब्रह्मकी *स्वरूपभूत शान्तिते भिन्न है। ब्रह्मकी स्वरूयरभूत 
शान्ति अद्वितीयतासे संटैगत होनेपते किसोकी विरोधी नहीं होती । 
उसमें निवत्य-निवद्वंकृभाव नहीं | इसके विपरीत यह शान्ति शम 
होनेसे काम-क्रोधादि विकारोंक्रो, दम होनेसे इन्द्रियोंके विक्षेपकी 
उपरति होनेसे कम॑विक्षेपकी, तितिक्षा होनेसे शारीरिंक प्रति 
क्रियाकी, श्रद्धा होनेसे अभिमानकी और समाधान होनेसे चित्तकी 
सहज चद्चलतारूप मनोराज्यकी निवतंक है। इतना हो नहीं 
शान्तिका नाम ही काम-निवतंक होनेसे ब्रह्म व्य/, क्रोध-निवरतंक 
होनेसे अहिसा' और लोभ-निवतंक होनेसे 'अस्तेय” तथा “अपरिग्रह 
है। सच तो यह है कि ब्रह्मविचारकी आवश्यक पृष्ठभूमि केवल 
शान्ति ही है। 


(२.२) 


जो सब प्रकारसे शान्त है वही और केवल वही ब्रह्माज्ञानका 
अधिकारो है । श्रुतिने इसे इन शब्दोंमें कहा है : 


नाविरतो दुश्चरितात्‌ नाशान्तो नासमाहितः । 
नाशान्तमानसो वापि प्रन्ञानेनेनसाप्नुयात्‌ ॥ 
कठ० १,२.२४ 


जो पापकर्मोसे विरत नहों; इन्द्रियोंकी चञ्चलताके कारण 
अशान्त, उपरतिशन्प और चित्तविक्षेपयुक्त होनेसि असमाहित है, 
चित्त समाहित होनेपर भी समाधानक्रे फछको इच्छासे अशान्त है, 
वह केवल प्रज्ञाके बलपर इस आत्माको नहीं प्राप्त कर सकता ।' 


इस मन्त्रमें श्रुतिने चार बातें निषेध-पद्धतिसि बतायीं जो 
ब्रह्मके जिज्ासुमें नहीं होनी चाहिए । वेसे प्रका रान्तरसे, विधेय- 
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थद्धतिसे विचार करनेपर ये बातें षट्सम्पत्तिके अन्तगंत ही 
आजाती हैं । ढ 


१. नाविरतो दुश्चरितातु !” अर्थात्‌ दृश्चरित्रका त्याग। 
दृष्चरित्र या श्रुति-स्मृतिसे निषिद्ध पापाचरण तो धर्म या पुरुषा्थंकी 
सिद्धि तथा अन्तःकरणकी शुद्धिमें ही बाधक है फिर ब्रह्मविचार 
करनेपर भी क्या होगा ? सच तो यह है कि वह ब्रह्मविचार कर 
हो नहीं सकता; क्योंकि जब कोई श्रति-स्मृति द्वारा बाँधी गयी 
अथवा अपनी स्वोकार की हुई मर्यादाको तोड़ता है तो उसमें हेतु 
उसकी वासनाकी प्रबलता होती है, अन्य कुछ नहीं । मर्यादाका 
अर्थ है : 'मर्यं: आदीयत इति मर्यादा !” अर्थात्‌ जिसे मरणघर्मा 
मनुष्य या पशु-पक्षीने स्वीकार किया हो, वह मर्यादा है। यदि आप 
अपनी बनायी या स्वीकार को हुई मर्यादाकों ही वासनाकी 
प्रबलतावश तोड़देते हैं और अशुद्ध कम, दुद्चरित्रमें प्रवत्त हो जाते 
हैं, तो इसका भी क्‍या आश्वासन कि आप ब्रह्मविचारमें ब्रह्माति- 
रिक्तको ब्रह्म न मान बेठेंगे या किसी दोषपूर्ण विचारको निर्दोष न 
मान बेठेंगे ? अतः सत्यके विचारके लिए आपका कम धम्मंकी 
मर्यादाके विरुद्ध नहीं जाना चाहिए । 


उदाहरणके लिए 'काम'को बात लें। धमंशास्त्रमें ब्रह्मचारी, 
वानप्रस्थ और संन्यासीके लिए काम पाप है। गृहस्थके लिए अपनी 
पत्नीके अतिरिक्त अन्य किसी स्त्रीके प्रति काम निषिद्ध है और 
अपनी पत्नोके प्रति भी सामथ्यं, काल ओर युग्मकी प्रसन्नता 
आदिका विचार अपेक्षित है। कोई भी व्यक्ति यदि इन मर्यादाओंको 
तोडता है, तो केवल अपनी काम-वासनाकी प्रबलताके कारण ही । 
ऐसा व्यक्ति ब्रह्मविचा रका अधिकारी नहीं | 


दुश्चरित्र 'मल'का ही दूसरा नाम है। मल अर्थात्‌ पापकमे, 
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पापबुद्धि और पाप-वासना | 'नाविरतो, दुग्ध रितातु'में पापकर्मरूप 
मलका त्याग है। 


२. नाश्ान्तः | इन्द्रियोंकी चञ्चलतासे उत्पन्न अशान्तिसे रहित । 
काम-क्रोधादि विकारोंकी प्रबलतासे जो मन और इन्द्रियोंकी 
अद्यान्ति है, उसका अभाव यहाँ नाशान्तः पदसे अभिव्यज्ञित 
है। ऐसा व्यक्ति न तो कर्माधिक्यसे विरत हो सकता है और न 
विरत होनेपर शान्तचित्त हो रह सकता है। इसमें पापबुद्धिके 
स" ; असंयम मुख्य हेतु है। इन्द्रियोंको उनके विषयोंसे निरोधा- 
नीवरूप असंयम तथा राग-द्वेषकी प्रबलता ये ही अशान्तिके 
जन्मदाता हैं । अशान्त चित्तमें त्यागकी सामथ्यं नहीं होती | काम 
आया तो फिसल गये, क्रोध आया तो गाली देने लगे | व्यक्ति या 
सिद्धान्तसे हेष हुआ तो सत्य हो छोड़ बेठे ! 


कुछ भक्त ऐसे होते हैं, जो ब्रह्म-नामसे ही चिढ़ते हैं तो कुछ 
ज्ञानमार्गी ऐसे हैं जो राम, कृष्ण आदि नामोंसे चिढ़ते हैं | हम 
सम्पूर्ण भक्तिके आचार्योकी बात जानते हैं। द्वेत ओर अद्वेतके सभी 
आचाय॑ ब्रह्म शब्दको परिपूर्ण परमाथे सत्यका वाचक मानते हैं, . 
भले हो उस सत्यके नाम उन्होंने पृथक-पृथक रख दिये हों । 
किसीने ब्रह्मका अर्थ निगुंण-निराकार किया, तो किसीने सगुण- 
निराकार । किसीने सगुण-साकार तो किसीने राम, कृष्ण अथवा 
शिव । वाच्याथ;में भेद होनेपर भी ब्रह्म-शब्दका लक्ष्यार्थ अपरि- 
च्छिन्न, सच्चिदानन्द, अद्बय परमात्मा सबका एक ही है। तब 
यदि कोई ब्रह्मशब्दसे ही द्वेष करे तो प्रथम तो वह अपने आचायंका 
असम्मान करता है और द्वितीय अपने हृदयमें अशान्तिका बीज 
बोता है| सारांश, 'नाशान्तः में इन्द्रिय-विक्षेपसे उत्पन्न अशान्तिका 
अभाव विवक्षित है। 
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३. 'नासमाहितः । जिसकं। चित्त समाहित नहीं, वह ब्रह्म 
विचार नहीं कर सकता। चिक्तके विक्षेपकी निवृत्ति 'समाहित' 
हब्दसे प्रब्ट होती है। राग-द्वेषसे उत्पन्न जो चिक्तका विक्षेप है, 
उसकी निवुत्तिका नाम 'समाधान' है। चित्तकी सहज चगञ्चलताका 
अभाव समाधान है। चच्चल चित्त एक दिशामें बँधकर विचार 
नहीं कर सकता । 


४. 'नाशान्तमानसो वारपि' । प्रश्न यह है कि “ठीक है, आपमें 
दुश्धरित्र नहीं, आपकी इन्द्रियाँ और चित्त भी शान्त हैं और 
ब्रह्म विचा रमें प्रवृत्त भी हैं, किन्तु क्या आप सत्यके विचारका फल 
सत्य ही चाहते हैं या 'कुछ और' भी ?” यह 'कुछ और' कया हो 
सकता है ? क्या आप चाहते हैं कि ब्रह्म॑विचारमें आप पानीपर 
चल सके, आकाझमें उड़ सकें, दूसरेके मनकी बातें जान सकें 
या अणिमा आदि अन्य कोई सिद्धि पा लें ? यदि इन्हें चाहते हैं तो 
इस फलेच्छाका विक्षेप आपको “अशान्त-मानस” बना देगा और 
आप ब्रह्म विचारके अधिकारसे च्युत हो जायेंगे। कोई जज किसी 
मुकदमेमें निर्णय करनेवाला हो, पूर्व और उत्तर दोनों पक्षोंका 
सुन चुका हो और उसमें निर्णय करनेकी योग्यता भी हो, परन्तु 
तभी उसके मनमें घूस (98४0०८)का लोभ आ जाय, तो क्‍या वह 
यथार्थ निर्णय दे सकेगा ? स्पष्ट है कि नहीं । इसी प्रकार सिद्धियोंका 
लोभ जिज्ञासुको लक्ष्यसे भटका देता है । 


जिसमें उपयुक्त चार दोष हाँ, वह ब्रह्माज्ञान प्राप्त नहों कर 
सकता, भले ही वह शास्त्र-वार्तामें निपुण हो, युक्ति एवं तक- 
वितक॑में पटु हो। कुतक या तक-वितकंसे ब्रह्म प्राप्त नहीं होता; 
क्योंकि तकंका कोई लक्ष्य नहीं और न उसमें कोई स्थिरता ही 
होती है। तक तो दाँये-बाँये बाजू दोनों ओर हो सकता है ओर 
आजका तरक॑ अभी नहीं तो कल, अधिक विद्वानु व्यक्ति काट 
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सकता है। इसीलिए ब्रह्मसूत्रमें तकंकी अप्रतिष्ठाकी बात कही 
गयी है । श्रुतिमें भो 'नेषा तकेंण मतिरापनेया” आदि वाक्य कहे 
गये हैं | भतृंहरिने भी कहा है : 


पत्नेनानुमितोध्प्यर्थ: कुशलेरनुमातृभिः । 
अभियुक्ततरेरन्ये - रन्यथेवोपपायते ॥ 
वाक्यपदीय १.३४ 


तक एक” वस्तुका साक्षात्कार नहीं करा सकता हाँ, 'अनेक्य' 
ही जिनका लक्ष्य हो और जो चाहते हों कि तकंसे चाहे जो सिद्ध 
हो, पहाड़पर चढ़ें चाहे खड्डेमें गिरें, उनको तक या केवल 
बुद्धिसे कुछ प्राप्त हो सकता है। किन्तु अध्यात्ममें जिसको एक 
ब्रह्म ही इष्ट है, उनके लिए तकके स्थानपर पूजितविचार अथवा 
मीमांसा ही अपेक्षित है। उनमें बुद्धिके साथ-साथ बुद्धिकी शोधक 
सामग्रो बुद्धिविचारकी प्रणाली ओर लक्ष्योन्मुचता, सभी 
अपेक्षित हैं । 


अबतकके विवेचनसे स्पष्ट हो गया कि आत्मा-अनात्माका 
विवेक, वेराग्य ओर षट्सम्पत्तिसे मण्डित तथा मल-विक्षेपसे रहित 
ब्रह्मतत्वका जिज्ञासु ब्रह्म-विचारका अधिकारी है। इसके अधि- 
कारकी पृणंताका अन्तिम चरण 'मुमुक्षा' है, जो चौथी साधन- 
सामग्री है । 


'मुमुक्षा'का अथ है : मोक्षकी इच्छा। मोक्षमें पानेकी इच्छा 
उतनी नहीं होती जितनी छुटनेकी होतो है। अतः मुमुक्षाका 
अथ है संसार-बन्धनसे छुटनेकी इच्छा, निब॑ैन्ध होनेकी इच्छा। 
जिसे अपना बन्धन नहीं दीखता अथवा जो बन्धनको बन्धन ही 
नहीं मानता, वह मोक्षकी इच्छा क्‍यों करेगा ? जेसे कोई जेलमें 
बन्द हो और जेलमें बन्द होनेका उसे कोई ज्ञान अथवा दुःख न 


जिज्ञासा-अधिकरण | ३१ 


हो, तो क्या वह उस जेलसे छुटनेकी इच्छा करेगा अथवा उसके 
लिए प्रयत्न करेगा ? अतः जो संसारके सुखोंमें सुखी है अथवा जो 
सांसारिक दुः:खको दुःख ही नहीं मानता, वह मुमक्षु नहीं हो 
सकता | मुमुक्षा होनेके लिए सुखका विवेक तथा बन्धनकी 
मीमांसा आवश्यक है। 


सुखका विवेक यह है कि सुख सदेव आत्मनिष्ठ होता है। 
जो सुख पड़ोसीके घरमें रहता है अथवा वहाँ रख दिया जाता 
है, वह सुख नहीं, अन्यसे उत्पन्न, अन्यसे संरक्षित तथा अन्याश्रित 
सुख 'सुख' नहों, दुःखका पूर्वरूप ही है। पराधीन 'सुख' दुःख ही 
है। विज्ञान, मन, प्राण, देह और विषय इन सबका सुख पड़ोसीके 
घरमें रखा सुख है जो उपलब्धि, भोग और नाशमें दुःखका ही 
सज्जन करता है। 


पुनश्च, आत्मनिष्ठ सुख भी तभी सुख है, जब आत्माकी 
अल्पताकी भ्रान्ति नष्ट हो जाय तथा आत्माको भूमा जान लें।' 
दूसरे शब्दोंमें आत्माकी ब्रह्मवूपताका ज्ञान ही सुख है। अत: 
सुखानुभूतिमें मुमुक्षुक लिए विवेक यह है कि जो ब्रह्म नहीं, वह 
अनित्य, असत्‌, जड़ और दुःखरूप है। उस वस्तुसे प्राप्त होनेवाला 
सुख मिथ्या है, प्रतीयमान होनेपर भी वह पुरुषार्थंके योग्य नहीं । 


मिथ्यात्वके सम्बन्धमें चार बातोंपर विचार आवश्यक होता 
है : (१) प्रागभाव 5 प्राकू+- अभाव | प्रत्येक दृश्यमान वस्तु, 
व्यक्ति, परिस्थिति अपनी प्रतोतिसे पूर्व अभावरूप होती है। 
अर्थात्‌ प्रत्येक दृढ्य वस्तु अपने प्रागभावकी प्रतियोगी होतो है । 
(२) प्रध्वंसाभाव 5 प्रध्वंस + अभाव | प्रयेक वस्तु अपनी 
प्रतोतिके अनन्तर अभावरूप हो जाती है। अर्थात्‌ प्रत्येक दृश्य 


१. यो वे भमा तत्सुखम्‌ । नाल्‍पे सुखमस्ति ।--छान्दोग्य-उपनिषद्‌ । 
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वस्तु अपने प्रध्वंसाभावकी प्रतियोगी होती है| ( ३ ) प्रत्येक दृश्य 
किसी चेतन द्रष्टाका विषय होता है तथा उसका आश्रय होता 
है चेतन । ओर ( ४) एक दृश्यका दूसरे दृश्यसे भेद होता है | 
इस प्रकार : 


१. प्रत्येक दृश्य काल-बाधित होता है; क्योंकि उसका प्राग- 
भाव और प्रध्वंसाभाव होता है। 

२. प्रत्येक दृश्य देश-बाधित होता है; क्योंकि उसका आश्रय 
ओर द्रष्टा उससे भिन्न होता है। 

३. प्रत्येक दृश्य वस्तु-बाधित होता है; क्योंकि एक दृश्य दूसरेसे 
भिन्न होता है | 


किन्तु ब्रह्म देश, काल और वस्तुसे अपरिच्छिन्न है। अतः 
कोई भी भाव, अभाव अथवा भावाभाव ब्रह्म नहीं हो सकता । 
तब उनसे प्राप्त सुख ब्रह्म-सुख कहाँ ? इसीलिए मुमुक्षु उसकी 
प्राप्तिमें प्रवत्त नहीं होता । 


जो लोग कमं-प्रधान साधन करते हैं, वे कमंके बलपर सुखा- 
रोहण तो करते हैं, पर कमं-शक्तिके क्षीण होनेपर पुनः यथापूर्व॑ 
स्थितिमें ठोक उसी प्रकार लौट आते हैं, जिस प्रकार एक पत्थरके 
टुकड़ेको कुछ बल लगाकर ऊपर फेंकनेपर वह उस बलके अनुसार 
यथोचित ऊंचाई तो प्राप्त कर लेता है, पर उस बलकी सीमा समाप्त 
होते हो पुनः धरतीपर लौट आता है। इस प्रकार कमजसे प्राप्त 
होनेवाला सुख अनित्य होनेसे ब्रह्म नहीं है । 


जो लोग भाव-प्रधान साधन करते हैं, वे दृष्टके लोकमें जाकर 
सुखी होना चाहते हैं। वे अपने सुखको देशमें बाँधकर उसे देश- 
परिच्छिन्न बना देते हें । वह भाव-सुख भी ब्रह्म नहीं है। 
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कुछ लोग अलोकाकाश अथवा अपने अन्तर्देशमें सुखका अनु- 
सन्धान करते हैं। वह भी देश-परिच्छिन्न होनेसे ब्रह्म नहीं है । 


कल्पना अथवा विचारका सुख भी ब्रह्म-सुख नहीं। सब सुखों में 
कुछ-न-कुछ प्रतिबन्ध बना हुआ है। अतः इनमें-से कोई ब्रह्म-सुख 
नहीं | ब्रह्म वह है जो कल्प्य देश, काल, वस्तु और उनकी 
कल्पनाका अधिष्ठान एवं प्रकाशक है । 


इस प्रकार मुमुक्षुओंके लिए समाधिका सुख, दिव्य लोक- 
लोकान्तर तथा उनके अधिष्ठातु देवताओंके दर्शन, विज्ञान और 
दाक्तिका सुख, कमंजन्य सुख--सभी उपेक्षणीय हैं; क्योंकि इनसे 
प्राप्त ईश्वर पूर्ण नहों, कटा-पिटा, परिच्छिन्न होता है; अपरिच्छिन्न 
ब्रह्म नहीं । यदि ईश्वर ऊपर रहता है और नीचे नहीं रहता तो 
वह ईश्वर आधा है। यदि ईश्वर भीतर रहता है और बाहर नहीं 
अथवा बाहर रहता है ओर भीतर नहीं, तो वह ईश्वर आधा है । 
जो ईश्वर पहले था, अब नहीं अथवा जो अब है, आगे नहीं रहेगा 
बह भी आधा है। जो ईश्वर 'ें' है, यह” नहीं अथवा जो यह है, 
पर में नहीं, वह भी आधा है। आधा ईश्वर ब्रह्म नहीं हो सकता । 
परिपूर्ण ईश्वर हो ब्रह्म है। ऊपर-तीचे, बाहर-भीतर, आगे-पोछे, 
आज-कल, यह-मैं-सब्॒ कुछ ब्रह्म है। सजातीय, विजातीय, 
स्वगतमेद-दन्य ॒प्रत्यक्‌-चेतन्याभिन्न जगतुका अभिन्न-निमित्तो- 
पादानकारणरूप विवर्ती अधिष्ठान हो ब्रह्म है । 


ब्रह्म, ज्ञान, सुख तथा मोक्ष--ये सब पर्यायवाची शब्द हैं। 
मोक्षके जिज्ञापुको ब्रह्मसें अतिरिक्त कोई भी सुख आक्ृष्ठ नहीं 
करता; क्योंकि उसको प्यास सुखकी नहीं, अपितु अबाधित सदृवस्तु 
अर्थात्‌ ब्रह्मके ज्ञानकी है, अपने बन्धन काटनेकी है । 


भोगमे पराधोनता है। कोई भी भोग पराधीन हुए बिना नहीं 
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भोगा जा सकता | स्त्री-भोगमें स्त्रीकी पराधीनता है। वस्तु-भोगमें 
वस्तु तथा देहकी पराधीनता है। भोगमें कालकी पराधीनता है 
और भोगके कारण इन्द्रियोंकी भी पराधीनता है| 


करम-वासनामें समाज, सरकार, सामग्री, सामथ्यं आदिकी 
पराधीनता है। वासनाका विषय नाशवान है। वासनाका कारण 
“कालके प्रभावस सामथ्यंहीन हो जाता है। मनमें सदेव. वासनाके 
विषयके प्रति रुचि नहीं रहती। भोक्तापन सदेव जाग्रतु नहीं 
रहता। उदाहरणाथं--मानव सुषुप्तिमे सो जाता है तो वासना- 
जन्य सुखका परिपाक तो बन्धन ही है। वह मोक्ष-सुख नहीं है । 
अतः मोक्षार्थीको वेराग्य चाहिए : 


परीक्ष्य लोकान्‌ कमंचितान्‌ ब्राह्मणों निर्वेदमायात्‌ । 


मोक्षकी इच्छा कोई बच्चोंका खेल नहीं | उसमें कुछ पानेकी 
नहीं, केवल बन्धनसे छूटनेकी इच्छा होती है। मात्र बन्चधन और 
पराधीनतासे छुटना यहाँ अपेक्षित नहीं, यहाँ तो 'पर'से हो 
छुटनेकी चाह है। प्रायः लोग सुख चाहते हैं तथा मोक्षको महान 
सुखका आश्रय मानते हैं। किन्तु मोक्षमें सुखकी भी चाह नहीं, 
सुखके प्रतिबन्धोंकी निवृत्ति प्रधान है; क्योंकि सुख तो आत्माका 
स्वरूप ही है : 

अज्ञानहुदयग्रन्थिमोक्षो मोक्ष इतोरितः। 


'मोक्ष किसी गाँवमें नहीं बसता। हृदयकी अज्ञान-पग्रन्थिके 
भेदनका नाम हो मोक्ष है ।' 


ब्रह्मका ज्ञान कोई प्राप्त करना नहीं और न॒ब्रह्ममें बैठना ही 
है। अहमज्ञ:, नाहं ब्रह्म' इत्याकारक अपरोक्ष भ्रमकी निवृत्ति ही 
कत्तंव्य है। यही अज्ञानका छेंदन है और यही है मोक्ष | ये दो 
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अंगुलियाँ हैं। इनमें 'एक' ओऔर 'दो' यह जो क्रमका अनुभव होता 
है, वहो काल है। क्रमको 'संवित'का नाम काल है। अंगुलियोंके 
बीच यह जो पोलापन, जो आकाश है उसमें जितना स्थान ये 
अँगुलियाँ घेरे हुए हैं, वह देश है। 'देघ्यं-विस्तारकी संवित'क्ा ही 
नाम 'देश” है। ओर ये जो स्वयं हड्डी-मांसकी अँगुलियाँ हें'वह 
द्रव्यात्मक वस्तु' हैं। देश, काल और वस्तु तीनों और उनका यह 
भेद, अन्तर, अभाव कहाँ दोखता है ? किसमें दीखता है ? किसे 
दोखता है ? कब दोखंता है ? 

श्रीडडियाबाबाजी महाराज कट्ठा करते थे कि यह सम्पूर्ण 
प्रपश्न अपने अभावमें ही दीखता है। देश देशाभावमें, काल काला- 
भावमें ओर वस्तु वस्त्वभावमें दीखता है तथा देश, काल, वस्तुका 
भेद, भेदाभाव अभेदमें दोखता है। वह अभेदस्वरूप अधिष्ठान 
ब्रह्म-चेतन्य होनेसे आत्मासे अभिन्न है। अतः ब्रह्म-चेतन्यमें ही 
आत्म-चेतन्यको ये देश, काल, वस्तु और इनका भेद बिना हुए 
ही प्रतीत हो रहा है। चेतन्यमें आत्मत्व ओर ब्रह्मतवके भेदका 
कोई निमित्त नहीं ।' 

इस प्रकार विवेक, वेराग्य, षद्सम्पत्ति और मुमुक्षासे सम्पन्न 
जिज्ञासु ही ब्रह्मज्ाकका अधिकारी है। इसी अधिकार-सम्पादनके 
अनन्तर ब्रह्म-जिज्ञासा करणीय है। सूत्रके 'अथ' दब्दका अर्थ यही 
'“आनन्तय है । 

आप कहेंगे कि वेदान्तका यह अधिकार (साधनचतुष्टयसम्पत्ति) 
अत्यन्त कठिन है। संसारमें कदाचित्‌ ही कोई वेदान्तका अधिकारी 
मिले। इस सम्बन्धमें कई भ्रम और कई बाधाएँ हैं। उनकी 
थोड़ी-सी चर्चा यहाँ करना आवश्यक है। 


प्रथम तो प्रत्येक व्यक्ति को ब्रह्मज्ाकका अधिकार है। जब 
गीताके अनुसार पापीससे-पापी भी ज्ञानकी नौकापर बैठकर भव- 
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सागरसे तर सकता है, तो साधारण अथवा परुण्यवानोंकी बात ही 
क्‍या है ? 
अपि चेदसि पापेम्यः सर्वेम्यः पापकृत्तमः । 


सर्व॑ ज्ञानप्लवेनेव वृजिनं सनन्‍्तरिष्यसि ॥ 
गीता ४.२९ 


अतः अपने अतीतमें किये पापोंकी चिन्ता छोड़ दें | वरतमानमें साव- 
धान रहें, और भविष्य तो वतंमानमें आकर ही प्रत्यक्ष होता है । 


अब रही साधनचतुष्टयकी बात ! देखें, यह सम्पत्ति तो आपमें 
इसी क्षण उपस्थित है। आप घर-बार छोड़कर घण्टेभरके लिए 
यहाँ वेदान्त सुनने आये हैं, मनमें कुछ विवेक-वबेराग्य है, तभी तो 
आये हैं। यहाँ न कोई इन्द्रियभोग है, न काम-धन्धा; चुपचाप बेठे 
हैं। अतः 'शम, दम, उपरति” आपके पास हैं ही। कड़े फशंपर 
घण्टेभर बेटते हैं, बिजली चली जानेपर गर्मी भी सहते हैं, अतः 
तितिक्षा' भी हो गयी। नीचे बेठकर सुनते हैं तो “श्रद्धा है । 
आपका मन यहाँ मनोराज्य भी नहीं करता, अतः 'समाधान' भी 
आपको प्राप्त है। वेदान्तकी बात सुनकर आपके मनमें मोक्षकी 
आकांक्षा जागती है, अतः “मुमुक्षा' भी हो गयो । इस प्रकार इस 
समय आप साधन-चतुष्टयसे सम्पन्न हें, अतः सचमुच आप वेदान्त- 
श्रवणके अधिकारी हैं । 


यदि कहें 'यह अधिकार ते क्षणिक है, सत्संगसे बाहर जाकर 
नहीं रहता ?” तो आप इसे नियमसे अपने जीवनमें प्रतिदिन एक 
घण्टेके लिए अपना लीजिए। कालान्तरमें यही अधिकार स्थायी 
बन जायगा | 


एक सामान्य शंकाका निराकरण भी आवश्यक है। लोग 
कहते हैं कि ये वेदान्ती लोग रात-दिन संसारको मिथ्या कहते 
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रहते हैं; पर संसार ही सबके सिरपर सवार रहता है? इसे 
तनिक ध्यानसे समझिये । जेसे किसी आदमीने आपसे कहा : 'कल 
सूर्य पुथिवीपर उत्तर आया था !” आप तुरन्त उसे झूठा, मिथ्या- 
वादी कहेंगे । किन्तु आपके 'झूठ', 'मिथ्या? शब्दोंका क्या अथे है ? 
आपका अर्थ उस व्यक्ति द्वारा बोले गये वाक्याथेकी झूठा कहनेमें 
है, इसमें नहीं कि उस आदमीने कोई बात कही हो नहीं । यहाँ 
उस आदमीका बोलना नहीं; उसका अथ मिथ्या है। इसी प्रकार 
वेदान्ती जगत्‌की ऐन्द्रियक प्रतीतिको नहीं, अपितु उसके अथंको 
मिथ्या कहते हैं। आकाशमें नीलिमा प्रतोत होती है, पर आकाशके 
स्वरूपमें नीलिमा न होनेसे वह मिथ्या है। “जहाँ जो वस्तु न हो 
और दिखायी पड़े, वहाँ वह वस्तु मिथ्या होती है।”' आकाशर्मे 
पृव॑-पश्चिम मिथ्या हैं, यद्यपि व्यवहाये हैँ। यह जो जगत्‌ प्रतीत 
हो रहा है, वह हमारी प्रतीतिका विषय है ओर उस प्रतीतिका 
प्रकाशक आत्मा है। वेदान्त कहता है कि प्रतीतिका प्रकाशक 
और आश्रय ( अधिष्ठान ) एक ही अपरिच्छिन्न ब्रह्म-चेतन है। 
अत: प्रतीत और व्यवहायं होनेपर भी वह मिथ्या है; क्योंकि 
प्रतीति ब्रह्माभिन्न है और ब्रह्मके स्वरूपमें ब्रह्मातिरिक्त कोई 
वस्तु नहीं । 

है ८.3 यह भी होती है कि वेदान्त कहता है : अपने 
आपको जानो ।” अपने आपको तो सभी जानते हैं, फिर भी जीवनमें 
अनर्थ है ही। अतः अपने आपको जाननेसे क्या लाभ ?” इसमें भी 
थोड़ा संशोधन कर लीजिये । वेदान्त यह नहीं कहता कि अपने 
आपको जानो ।” वह कहता है : अपने आपको ब्रह्म जानो । 
अनथंका मूल अपना अज्ञान नहीं | अपने आपको तो किसी-न-किसी 
रूपमें सभी जानते हैं । न जानते तो आदमी मोटा-पतला होनेका 
क्‍यों प्रयत्त करता ? गरीब या धनी होनेका क्यों प्रयत्न करता ? 
अत: अनर्थका मूल सामान्य अज्ञान नहीं, अपितु अपनी आत्माके 
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ब्रह्मत्वका अज्ञान है। संसारके रहनेसे, उसके प्रति व्यवहा रसे, 
देहुके रहने तथा उसके प्रति व्यवहारसे, कुछ हानि-लाभ नहीं | 
अनथ्थं तो अपने ब्रह्मत्वके अज्ञानसे निकलता है। किसीको सुषृप्ति 
समाधि बन जाय, स्वप्न वेकुण्ठ हो जाय तथा जाग्रतृ स्वर हो 
जाय तो भी उससे ब्रह्मका ज्ञान नहीं होता | ब्रह्म-ज्ञानका लक्ष्य 
कोई परिस्थितिविशेष; अथवा सुखविशेष उत्पन्न करना नहीं । 
ब्रह्मज्मानका लक्ष्य तो केवल आत्माके ब्रह्मत्वके अज्ञानक्रा नाश है। 
कोटि-कोटि स्वगं, वेकुण्ठ और समाधियाँ, कोटि-कोटि जाग्रदादि 
अवस्थाएँ, 'कोटि-कोटि अल्प-महान्‌ वस्तुएँ जिस एक ब्रह्म-चेतन्य- 
सागरमें उदित हो-होकर अस्त हो रहो हैं, वह अपरिच्छिन्न ब्रह्म 
आप हें--वेदान्त-ऐसे ज्ञानका उपदेश करता है। 


श्रुतिने कहा है : आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः।' अर्थात्‌ आत्माका 
दर्शन करो। दर्शन केसे करें, तो कहा : 'श्रोलव्यो मन्तव्यों 
निदिध्यासितव्य: ।” अर्थात्‌ उसका श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
करो“, यानी विचार करो । विचार क्‍यों करें, किस प्रयोजनके लिए 
करें ? विचार तो तभी होता है, जब उसके विषयमें सन्देह हो या 
उससे कोई प्रयोजन सिद्ध होता हो । तो, आत्मा स्वतःसिद्ध होनेपर 
भी उसके ब्रह्मत्वमें सन्देह है; क्‍योंकि श्रुति 'तत््वमसि! आदि 
हावाक्योंसे आत्माको ब्रह्म बताती है, परन्तु वतंमानमें अनुभव 
तथा अनेक श्रुतियाँ भी इसके विरुद्ध प्रतीत होती हैं। दूसरे, सुख 
सभीको किसी-त-किसो रूपमें अनुभूत है--विषय-सुख जाग्रत्‌ और 
स्वप्नमें तथा निविषय सुख सुषप्ति अथवा समाधिमें। यह भी 
अनुभूत है कि विषय-सुख श्रम-साध्य और पराधीन है तथा सभी 
सुख कालबाधित हैं। अतः सभी व्यक्ति ऐसा सुख चाहते हैं जो 
देश, काल, वस्तुके पराधीन न हो, श्रमसाध्य न हो । श्रुति ब्रह्मको 
आनन्द ब्रह्म कहती है। अतः आत्माको ब्रह्म हप जाननेमें परमा- 
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ननन्‍्दकी प्राप्तिर्प प्रयोजन भी है। इस प्रकार ब्रह्मका विचार 
( जिज्ञासा ) करना हो चाहिए। “अतः पदके अथंमें यह प्रयोजन 
निहित है। 

खण्ड-खण्ड देशोंमें जो उपस्थित रहे, वह देश ही है और खण्ड- 
खण्ड कालोंमें जो उपस्थित रहे, वह काल हो है। किन्तु जो 
समूचे देश ओर कालका अधिष्ठान है, वहन देश है और न 
काल। अतः ब्रह्मज्ञानमें व्यापकताका अनुसन्धान नहीं, अधिष्ठानका 
अनुसन्धान है। 

आत्माको ब्रह्म जानना ऐसा भी नहीं जेसे सौ रुपयोंके 
ज्ञानसे एक रुपयेका ज्ञान | अथवा ऐसा भी नहीं, जेसे महाकाशके 
ज्ञानसे घटाकाशका ज्ञान । अर्थात्‌ आत्मा और ब्रह्मका अल्प और 
महान॒का-तसा द्वेत-सम्बन्ध नहीं । जो आत्मा है, वही ब्रह्म है और 
जो ब्रह्म है, वही भात्मा है। वह ब्रह्मा समस्त देश-काल-वस्तुके 
परिच्छेदोंसे रहित, उनके भावाभावका प्रकाशक प्रत्यक-चेतन्याभिन्न 
आत्मा है। यही ब्रह्माज्ञान है। 


ज्ञान'का कोई प्रयोजन नहीं होता; क्योंकि वह तो सेव 
एकरस रहता है । किन्तु शुद्ध अन्तःकरणमें जो 'तत्त्वमप्ति' आदि 
महावाक्यजन्य अखण्डाथंधी उत्पन्न होती है, वह उस अन्तःकरण- 
स्थित अन्तःकरणके प्रकाशक चेतन्य आत्माका अज्ञानावरण 
भज़ू कर देती है और स्वयं भी उसी ज्ञानस्वरूप अधिष्ठानसे एक 
हो जाती है, अर्थात्‌ आत्मरूप बन जातो है। तब अज्ञानजन्य 
समस्त त्रिविध तापोंकी आत्यन्तिक निवृत्ति हो जाती है तथा 
प्रतिबन्धोंकी निवृत्तिके कारण स्वरूपभूत परमानन्द निर्बाध रूपसे 
स्फुरित होने लगता है। यही मोक्ष है, जो 'अतः' पदका अथ है। 

जब हम मोक्षका स्वरूप 'अन्थंकी निवृत्ति और परमानन्दकी 
प्राप्तिार कहते हैं, तो ऐसी वासनाओंके समूहीकरण अथवा एक 
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तत्त्वके प्रति अभिमुखीकरणके लिए ही कहते हैं | वस्तुतः अविद्या 
निवृति हो मोक्ष है । 


अविद्या-निवृत्ति ही मोक्ष क्यों ? जो वस्तु देश-काल-वस्नुसे 
अपरिच्छिन्न होगी वह प्रत्येक देश, प्रत्येक काल और प्रत्येक 
वस्तुमें वतमान होगी । इसलिए अपरिच्छिन्न ब्रह्म भी सवदेशमय, 
स्वंकालमय, सवंवस्तुमणय होना चाहिए और इनसे अतोत मी ! 
तब “वह, यह, मेंका परिच्छेद भी ब्रह्ममें नहों होगा । अतः ब्रह्म 
अभी है, यहीं है और आपका 'में' है। वह सवंदा, सवंत्र विद्यमान 
है। उसकी अप्राप्तिका केवल भ्रम होता है। जो मात्र अपनी 
आत्माके ब्रह्मस्वरूपके अज्ञानका परिणाम है। अतः आत्माको 
ब्रह्म जान लेनेपर, अज्ञानके नष्ट होते ही ब्रह्मकी प्राप्ति हो जातो 
है। ब्रह्मकी प्राप्ति अप्राप्त वस्तुकी प्राप्ति नहों, नित्यप्राप्त वस्तुकी 
अप्राप्तिके श्रमकी निवृत्तिरूप है। 


अनथेका मल विषयके ज्ञाता और आश्रयके भेदमें तथा 
ज्ञाताके भोक्तत्व-कतृत्व-संसारित्वमें होता है। आत्माको ब्रह्महप 
जाननेसे इस मूल अनर्थंकी निवृत्ति हो जाती है, क्‍योंकि यह सारा 
परिच्छिन्नताका ही परिवार है। तब सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति- 
पृवंक परमानन्दस्वरूप ब्रह्मकी प्राप्ति अथवा मोक्षकी प्राप्ति हो 
जाती है, ऐसा कहा जाता है। यही अतः” पदका अथ है। 
अविद्याकी निवृत्तिसे उपलक्षित आत्मा ही मोक्ष है । 


जिज्ञासा-अधिकरण , ४१ 


(२.३ ) 
साधन-विचार 


प्रहनन यह है कि आत्माको ब्रह्म जाननेका साधन क्या है? 
ब्रह्मज्ञानके लिए हम क्या करें ? क्‍या छोड़ें और क्‍या ग्रहण करें ? 
कौन-सी ध्यान-धारणा करें ? समाधि केसे लगे ? ब्रह्मज्ञानके लिए 
समाधि आदि साधनकी आवश्यकता है भी या नहीं ? 


एक पक्ष कहता है : 'बिना कुछ किये कोई अवस्था, स्थिति, 
ज्ञान प्राप्त नहों हो सकता। केवल ब्रह्मात्मेक्यककी चर्चा अथवा 
विचार करना ब्रह्मज्ञानका हेतु नहीं।” दूसरा पक्ष कहता है: 
'कमंसे जो भी अवस्था, स्थिति, ज्ञान प्राप्त होगा, वह विनाशी 
होगा | यदि किसी साधनाके परिणामस्वरूप ब्रह्मज्ञानकी प्राप्ति हो 
तो तद्गप ( ब्रह्मज्ञानख्प ) मोक्ष भी अनित्य होगा। अनित्य मोक्ष 
निश्चय हो वेदान्तका प्रयोजन नहीं । अतः ब्रह्मज्ञानके लिए किसो 
अन्य साधनकी आवश्यकता नहीं, स्वयं ज्ञान ही साधन है ।' 


तब सचाई क्‍या है ? 


यह ठीक है कि मोक्ष आत्माका स्वरूप है तथा आत्माकी 
ब्रह्मच्पताका ज्ञान साधन-साध्य नहीं । किन्तु हम यह पूछते हैं 
कि आत्मा साधन- साध्य नहीं है” यह ज्ञान आपमें केसे उदित 
हुआ ? इसके उदयके लिए अन्तःकरणकी पूव्व-तेयारी तो आवश्यक 
ही है। पहले आप यह समझें कि साधनसे क्या मिलता है और 
ज्ञानसे क्या ? 
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साधन साध्यके लिए होता है | साध्यका प्रागभाव और प्रध्व॑ंसा- 
भाव भी होता है, क्योंकि साधनका स्वभाव ही वह है। किन्तु 
जो वस्तु नित्य-सिद्ध होतो है, उसकी प्राप्ति मात्र ज्ञानसे ही होती 
है। साधनसे अनित्य साध्य मिलता है तो ज्ञानसे नित्य-सिद्ध 
वस्तु, यही साधन और ज्ञानका भेद है। जो वस्तु पहलेसे विद्यमान 
है, वह केवल अज्ञानसे ही अप्राप्त रहती है; अज्ञता ही उसको 
अप्राप्ति है। अतः उस वस्तुका ज्ञान उसमें मात्र ज्ञातता उत्पन्न 
कर उसे ज्ञाताका प्राप्त करा देता है। ज्ञान केवल अज्ञानकों दूर 
करता है, वस्तुमें कोई नवीनता नहीं लाता । 


वस्तुके बोधमें ज्ञान प्रमाणातिरिक्त किसी अन्य साधनकी 
अपेक्षा नहीं रखता। जैसे रूप-ज्ञानके लिए केवल उत्तम नेत्र 
चाहिए, वेसे हो प्रमेय-वस्तु ( ब्रह्म )के साक्षात्कारके लिए केवल 
शुद्ध प्रमाण ( 'तत्त्वमसि” आदि 'महावाक्यजन्य वृत्ति ) चाहिए; 
न कम, न उपासना, न योग, न ध्यान, न धारणा और न 
समाधि । किन्तु हाँ, जैसे नेत्रम रोग होनेपर उसे औषधसे शुद्ध 
किया जाता है--औषध केवल रोगनिवृत्तिमें हेतु है, आँखकी 
देखनेकी शक्ति उत्पन्न करनेमें नहीं, ठीक वेसे ही जिस अन्तः:- 
करणमें प्रमाणव॒त्ति उदित होती है उसमें बाह्य कर्मों और आन्तर 
वासनाओं द्वारा उत्पन्न केवल मल-विक्षेपरूप रोगकी निवत्तिके 
लिए साधनकी आवश्यकता होती है : 


रोगातंस्थेव रोगनिवत्तो स्वस्थता। 
ब्रह्म-जिज्ञासुको भलीभाँति समझ लेना चाहिए कि शास्त्रोक्त 
सभो साधनोंका प्रयोजन मोक्ष-सम्पादिका प्रमाण-वृत्तिके आश्रय 
अन्त:करणके रोगकी निवृत्तिमें है, सीधे ब्रह्मज्ञानकी उत्पत्तिमें 
नहीं। अतः साधनोंको केवल औषधवत्‌ स्वीकार करना इष्ट है, 
स्वास्थ्यवत्‌ नहीं । रोगनिवृत्तिके पश्चात्‌ साधन त्याज्य हो जाते 
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हैं। साधनसे पूवें और साधनके पश्चात्‌ जो आप हैं, वे ज्यों-के-त्यों 
विद्यमान हैं। केवल आपके वास्तविक स्वरूपकी अज्ञता हो नष्ट 
होकर ज्ञातता उदित हुई है। 


अद्वेततत्त्व कभी साधन-साध्य नहीं, सिद्ध है, नित्य-प्राप्त है। 
नित्य-प्राप्तमें अप्राप्तिका भ्रम मिटानेके लिए ही ज्ञानकी आवश्यकता 
है। यदि आपको भय हो कि ज्ञानारण्यमें भटक जायेंगे, तो प्रति- 
बन्धोंकी निवृत्तिक लिए उपाय कर लीजिये। साधन ब्रह्मको 
दिखानेके लिए नहीं, केवल प्रमाणको सुधारनेके लिए होता है । 


वेदान्त अप्राप्तका प्रापक नहीं है। वह बताता है कि तुम 
बिलकुल पूर्ण हो / यही ज्ञान सब कमजोरियोंको मिटा देता है । 
स्वास्थ्य आपका स्वभाव है। किन्‍्हीं कारणोंसे आपको पागलपन 
हो गया कि “आप देह हैं, देही हैं, क'टने-पीटनेवाले हैं, रोगी हैं ।' 
उन कारणोंको हटा दीजिये तो बस ! और कुछ अपेक्षित नहीं है । 
आपके पास जो होरा है, उसे पहचान भर लीजिये । उसे पहचानने- 
में जो प्रतिबन्ध है उसे साधनसे हटा दीजिये । 


यों तो साधनकी बातें पुस्तकों और पण्डितोंसे बहुत-से लोग 
जान जाते हैं, किन्तु उसकी गहराइयाँ तो वे अनुभवी महापुरुष ही 
जानते हैं जिन्होंने अपना जीवन साधनोंके प्रति समर्पित कर दिया 
है | कविने कहा है : 


अब्धिलंडघित एवं वानरभटे: किन्त्वस्थ गम्भीरताम्‌ , 
आपातालनिमग्नपीवरतनुः जानाति मभन्याचलः। 


'यह ठीक है कि वानर-भट समुद्र पार कर गये, किन्तु वे 
समुद्रको गहराईको नहीं जान सके। समुद्रकी गहराईका ज्ञान तो 
मन्दराचल पव॑तको ही हो सका, जो समुद्रमें आपादमस्तक प्रवेश 
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कर उन्मज्जन-निमज्जन करने लगा था। अतः साधनका निर्णय 
किसी अनुभवी महापुरुषसे ही कराना चाहिए | 


वेदान्तमें ब्रह्मज्ञानके अन्तगंत चार प्रकारके साधन” स्वोकृत 
हैं। यों वेदान्तमें चारकी गिनतीकी बड़ी महिमा है | ब्रह्म चतृष्पाद 
है, ब्रह्मसूत्रके चार अध्यायहें , प्रत्येक अध्यायके चार पाद हैं, साधन 
चतुष्टयक्रा अभी वर्णन हुआ ही है, आदि | बात यह है कि साधन- 
अन्तःकरणमें आये दोषोंकी निवृत्तिके लिए होता है। हमारे 
कर्मोका प्रभाव हमारे अन्त:करणपर पड़ता है, अतः कुछ साधन 
'कमं-शोधक' होते हैं। अन्तःकरणमें प्‌व-पूर्व कर्म और तज्जन्य 
वासनाओंके कारण जो मल-विक्षेप उत्पन्न हो जाता है, उसके 
शोधक साधन 'करण-शोधक” कहलाते हैं। वासनाकी न्यूनता 
अथवा शुद्धि होनेपर भी अन्तःकरणमें जो अपने, जगत्‌ और 
ब्रद्मके बारेमें अज्ञान, संशय तथा विपरीत ज्ञान भरा है उसका 
शोधन-हेतु साधन 'पदार्थ-शोधक” होता है। पद-पदार्थंका यथार्थ 
बोध होनेपर भी जबतक अपनी पृणंताके बोधक “तत्त्वमसि” आदि 
महावाक्यजन्य अखण्डार्थेज्ञानका उदय नहीं होता तबतक ब्रह्मज्ञान 
नहीं होता। अतः इस ब्रह्मात्मेक्बोधिनो वृत्तिको वेदान्तमें 
'साक्षात्‌ साधन” कहा गया है। 


इसे आप बन्दूकके दुष्टान्तमें समझ सकते हैं। नियम यह है 
कि ठीक निशाना लगानेके लिए चार बातें आवश्यक हैं: 
१. बन्दूककी नली साफ हो, २. बन्दूकमें गोली भरी हो, ३. आँख, 
नली ओर लक्ष्य तीनों एक सीधमें कर लिये गये हों तथा 
४. अंगुली-अंगूठा बन्दूकके घोड़ेपर हो और अन्‍्तमें घोड़ा दवा 
दिया जाय । यहाँ बन्दूककी नली साफ करना कम॑-शोधन, गोली 
भरना करण-शोधन, लक्ष्यकी एकता करना पदार्थ-शोधन तथा 
घोड़ा दबा देना साक्षात्‌ साधन है। 
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इन चार साधनोंके दूसरे नाम भी हैं । कमंशोधक साधन 
'परम्परा-साधन', करणशोधक साधन बहिरंग साधन” तथा पदार्थ॑- 
शोधक साधन “अन्तरंग साधन' कहलाते हैं । 'साक्षात्‌ साधन” तो 
साक्षात्‌ हैं ही । अब प्रत्येक साधनपर थोड़ा-थोड़ा विचार करें : 


१. परम्परा-साधन' ( कमंशोधक साधन ) : वस्तु और क्रियाके 
अनुचित सम्बन्धसे होनेवाले जो असाधन जीवनमें आते हैं--ज़ैसे 
चोरी, व्यभिचार, अनाचार आदि और उनके विरोधी, जैसे अस्तेय, 
ब्रह्मचयं, अपरिग्रह, आदि वे परम्परा-साधन कहलाते हैं । वस्तु 
आपको नहीं है, उसे ले लेना रूप कम चोरी है। वस्तु आपको 
चाहिए और वह अनुचित ढंगसे प्राप्त को जाय, तो वह अनुचित ढंग 
अधम है। एक दराब्दमें, शारीरिक तथा ऐन्द्रियक संयम तथा 
शास्त्रोक्त यज्ञ-यागादि कम 'धर्म'ं कहलाते हैं। धर्मका पालन 
अधघमेंका नाशक है। धर्म हमारे कर्मोका नियन्ता है। वह हमारे 
जोवनको वासना-पथसे हटाकर मर्यादित भोग तथा संवेधानिक सभ्य- 
सामाजिक आचरणके पथपर आएरूढ़ करता है। प्रत्येक समाजमें 
प्रत्येक व्यक्तिके लिए यह एक अवश्यकरणीय धरम होता है। इस 
प्रकार धर्म परम्परया वेदान्तका प्रथम साधन स्वीकृत है । 


धमं-अन्तगंत उपासना सहकारी और स्वतन्त्र साधन भी 
है। उपासनासे धम॑-बुद्धिको प्राप्त होता है और धामिक व्यक्तिकी 
उपासनामें सहज रुचि होती है । धर्मके साथ उपासना भी परम्परा- 
साधन ही स्वीकृत है। धमकी अपेक्षा उपासना अन्तरंग है; 
क्योंकि धामिक क्रियाका आधार स्थूलशरीर होता है, जब कि 
उपासनाका आधार मन | 

योग भी विशिष्ट उपासना होनेसे परम्परा-साधन ही है। 
उपासना वासनाको बाँधती है और योग चित्तकी चशन्बलता दूर 
करता है। फिर भी उपासनाकी अपेक्षा योग अन्तरंग है । 
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धमंमें बहिमुंख प्रवृत्ति, उपासनामें अन्तमुंख॒ प्रवृत्ति तथा 
योगमें निवृत्ति रहती है। ध्ममें स्पष्ट कर्ता, उपासनामें गौण 
कर्ता और योगमें अज्ञात कर्ता रहता है। धमं, उपासना और 
योगके परिणामस्वरूप एक साध्यस्थितिकी प्राप्ति होती है, जिसका 
टूटना अनिवायं है। अतः ब्रह्माज्ञानमें ये परम्परा-साधन माने 
गये हैं । 


धमं, उपासना और योग क्रियारूप होनेसे स्वयं बाहर होते हैं, 
क्तु इनका फल भीतर अन्त:करणमें होता है। 


२. बहिरंग साधन ( करणशोधक साधन ) : विवेक, वेराग्य, 
षट्सम्पत्ति और मुमुक्षा-ये साधन-चतुष्टय बहिरंग साधन कह- 
लाते हैं। परम्परा-साधनकी अपेक्षा तो ये अन्तरंग हैं, पर श्रवण- 
मननकी अपेक्षा हैं बहिरंग । अतः इनकी गिनतो बहिरंग-साधनोंमें 


ही है। 


अन्त:करणमें स्थित अविवेक, भोगासक्ति आदि दोषोंको न£ 
करनेके कारण साधन-चतुष्टटकोी “'करणशोधक साधन” माना जाता 
है । निष्कामता इसका बीज है और विवेक है उवंरक | जहाँ दोष 
हैं, उसी अन्त:करणमें ये साधन होते हैं । इनमें बाह्य पदार्थ, क्रिया 
अथवा भावना नहीं हैं। ये निवृत्तिरूप हैँ । निवृुत्ति अपने अधि- 
करणसे भिन्न नहीं होती । फिर भी ये केवल करणके शोधक हें, 
वस्तुतत्त्वके बोधक नहीं । इसीलिए इन्हें 'बहिरंग साधन” कहते हैं । 
इन साधनोंका वर्णन हो चुका है । 


३. अन्तरंग साधन ( पदा्थशोधक साधन ) : ये साधन हें 
श्रवण, मनन, निदिध्यासन । ये वस्तु ( ब्रह्म ) के स्वरूपको लक्ष्य 
करते हैं। तत्‌-पदार्थं--जगत्कारण ईश्वरका श्रवण, त्वँ-पदार्थ-- 
कर्ता, भोक्ता, संसारी, परिच्छिन्न जीवका श्रवण और तत्‌-त्वं को 
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एकताका श्रवण तथा इन्हींका मनन और निदिध्यासन अथवा 
निश्चय- ये अन्तरंग साधन हैं। प्रतिबन्धरहित साधक श्रवण- 
मान्नसे झृतकृत्य हो जाता है; क्योंकि जहाँ वस्तु अपरोक्ष होती 
है, वहाँ श्रवणमात्रसे अपरोक्षज्ञान ही होता है और जहाँ वस्तु 
परोक्ष होती है, वहाँ श्रवणसे वस्तुका परोक्ष-ज्ञान होता है। 
ब्रह्म सदा अपरोक्ष है, क्योंकि वह अपना आत्मा ही है। उसमें 
अविद्या न कभी थी, न है और न होगी । श्रवणसे केवल प्रातोतिक 
अविद्याकी निवृत्ति हो जाती है। किन्तु जिनमें कुछ संशय- 
विपयंयरूप प्रतिबन्ध शेष हैं, उन्हें श्रवणमात्रसे ज्ञान नहीं होता । 
उन्हें संशय-निवृत्त्ययं मनन और विपयंय-निवृत्त्यथे निदिध्यासनकी 
आवध्यकता होती है।'* 


श्रवण, मनन और निदिध्यासनके स्वरूपोंपर अगले खण्डमें 
विचार किया जायगा। 


४. साक्षातृ-साधन : अपने आपको अद्वितीय ब्रह्म न जानना 
ही अज्ञान है। इस अज्ञानकी पूर्णतया निवृत्ति करनेवाला ज्ञान ही 
'साक्षात्‌ू-साधन' है | यही सम्पूर्ण साधनोंका फल है। आत्माको ब्रह्म 
बतानेवाले जो श्रुतिके महावाक्य हैं--जेसे--'तत्त्वमपि, अहं 
ब्रह्मा स्मि, प्रज्ञानं ब्रह्म, अयमात्मा ब्रह्म, उनके अखण्डाथंको धारण 
करनेवाली विकल्परहित बुद्धिका नाम ही 'साक्षात्‌-साधन' है । 


जो सज्जन संस्कृत नहीं जानते, उनके लिए अपनी-अपनी 
बोली अथवा भाषामें--चाहे वह भाषा हिन्दी होया और कोई 
जो भी इन महावाक्योंके समानार्थंक वाक्य हों, जिनसे अपनी 


फिलकसताका>> धहहएनमाफाकडाल 'हहनलाजााूमय चुकी 


१, इसमें भामती-प्रस्थान और विवरण-प्रस्थानका थोड़ा-सा भेद है । 
शब्दसे अपरोक्ष ज्ञान अथवा वृत्तिसे ? उपहितका अथवा शुद्धका ? दोनों 
ही अद्वैत-सम्प्रदायमें अपनी-अपनी फ्रक्रियासे युक्तियुक्त हैँ । 
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पूर्णताका बोध होता हो, जिनमें आत्मा, परमात्मा ओर जगतृुका 
एकत्व प्रतिपादित होता हो, उन्हीं वाक्योंसे जन्य प्रज्ञा साक्षात॒- 
साधन होगी । फिर भी कम, करण और पद-पदार्थंका शोधन 
यथाविधि अवश्य सम्पूर्ण होना चाहिए। 


इस प्रकार परम्परा-साधनसे प्रारम्भ कर वेदान्तके पाँच 
बहिरंग-साधन--निष्काम कम, साधनचतुष्टय तथा तोन अन्तरंग 
साधन-श्रवण, मनन, निदिध्यासन और एक साक्षात्‌ साधन 
महावाक्यजन्य प्रज्ञा--अ्रह्मज्ञान अथवा अविद्या-निवृत्तिके कुल नौ 
साधन हें । 
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(२.४ ) 
जिज्ञासा-विचार : १ 
( विचारकी अवद्य-करणोयता ) 


'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ! अब इसलिए हम ब्रह्मकी जिज्ञासा 
करते हैं । इस जिज्ञासा-अधिकरणका विषय-वाक्य यह है : 


आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः | 
बहुदा० २.४.५ 


अर्थात्‌ इस आत्माको देखना-सुनना चाहिए, इसका विचार 
और निश्चय करना चाहिए। श्रुति पुकारती है, अरे ओ जीव ! 
अनन्तका विचार छोड़ कहाँ लगा है संसारके चकक्‍करमें ? 
धिकक्‍कार है तुझे ! 


'फिर क्‍या करूँ ?”--प्रशन था जीवका । 


'संसारको छोड़ और इस आत्माका दर्शन कर' ; आत्मा वा 
अरे द्रष्टव्य: ।' 


केसे ?--जोवने पूछा । 
'हस आत्माका श्रवण कर ।'--श्रुतिने समझाया । 


'श्रवण तो किया, लेकिन, दर्शन नहीं हुआ !'--जीवने स्पष्टी- 
करण किया | 
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'तब मनन कर : 'मन्तव्य:' | तेरे संशय कट जायेंगे। निदि- 
ध्यासन कर : “निदिध्यासितव्य:ः | विपयेय मिट जायेंगे | संशय- 
विपयंयके नष्ट हो जानेके बाद--नहीं नहीं, साथ-ही-साथ देखेगा 
कि तू स्वयं वही है ।' 


आत्मा वा भरे द्रष्टव्य: | यह आत्मा देखनेके योग्य है, द्ंनीय 
है। प्रदन उठता है कि आत्मा तो दरहंन-क्रियाका कर्ता होता है, 
कभी दर्शनका विषय नहीं । फिर श्रुति-उसे देखनेका आदेश क्‍यों 
देतो है ? इस सम्ब्नन्धमें एक सत्संग सुनाता हूँ । 


सन्‌ १९५६ में में एक महात्माके दर्शन करने गया। महात्मा 
थे कांची-क्रामकोटिपोठाधीश्वर स्वामी श्री शंकराचार्यजी महा- 
राज । क्या अद्भुत दर्शन थे ! न छत्र, न चौवर, न सिंहासन | 
एकदम नग्न! केवल लंगोटी लगाये खाटपर पेतानेकी ओर 
बेठे थे । चित्त बड़ा प्रसन्न हुआ | जब चलने लगा तो स्वयं उन्होंने 
कहा : हम तुम्हें एक बात सुनाते हैं! बात तो कोई नयी नहीं 
थी, वेदान्तमें प्रसिद्ध है। किन्तु उनकी शेली और जिस प्रेमसे 
उन्होंने सुनाया, वह आज भी याद है । 


उन्होंने बताया : आत्मा वा भरे द्रष्टव्य:' इस श्रुतिमें आत्माको 
जो दशंनका विषय बताया, वह केसे सम्भव है ? काटनेवाली 
और कटनेवाली वस्तु एक केसे होगी ? इसका क्या समाधान है ?' 


यदि कोई आज्ञा दे कि 'तलवारसे लकड़ीका टुकड़ा काट दो”, 
तो वह आज्ञा ठीक है; क्योंकि लकड़ोका तलवारसे कटना सम्भव 
है। किन्तु यदि कोई आज्ञा दे कि 'तलवारसे इस्पातकी सिल्ली 
काट दो' तो वह आज्ञा अनुचित है; क्‍योंकि इस्पातकी सिल्लीका 
तलवा रसे कटना सम्भव नहीं । यदि श्ञास्तामें अनौचित्य दोष 
सम्भव न हो तो वहाँ शास्ताकी आज्ञाका लक्ष्य या अभिप्राय 
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समझना पड़ेगा । तलवारसे इस्पातकी सिलली काटनेकी आज्ञाका 
अभिप्राय यही है कि काटनेवाली तलवार तोड़ डालो; क्योंकि 
सिल्लोपर तलवार मारनेसे तलवारका टूटना अनिवायं है। इसी 
प्रकार यदि श्रुति दर्शनयोग्य वस्तुके दर्शन करनेका आदेश देती, 
जेसे कि 'घटो द्रष्टव्य:' ( घड़ेका दशंन करना चाहिए ) तब तो 
वहाँ घटके दर्ंनमें ही तात्पयं होता। यदि कहा जाता : 'मनसा 
द्रष्ट्य: ( मनसे देखना चाहिए ) या 'साक्षीभावेन द्रष्टव्य: ( साक्षी- 
भावसे देखना चाहिए ), तब तो कुछ जाग्रतु, स्वप्न, सुषृप्ति या 
समाधिरूप देखनेका विधान मान्य होता | किन्तु यहाँ तो श्रुतिने 
कहा है : 'साक्षी द्रष्टव्यः, आत्मा था भरे द्रष्टव्य:' ( जो साक्षी है, 
जो आत्मा है, वही द्रष्टव्य है)। इसका अभिप्राय यही है कि 
तलवार ऐसी जगह मारो, जहाँ तलवार ही टूट जाय। आत्माको 
देखनेयोग्य कहनेका ही आशय है, दहान-क्रियाका ही 'चौपटानन्द' 
हो जाय ! अन्यके दर्शंनमें आत्मदर्शनकी बुद्धिका निषेध ही यहाँ 
अभिप्रेत है : आत्मा एव द्रष्टव्य: ।” आत्माके अदर्शंनकी भ्रान्तिको 
मिटाना ही आत्मा द्रष्टव्य:का लक्ष्य है, आत्माको दर्शंनका विषय 
बनाना नहों। सारांश, हमें आत्माका दर्शन नहीं हो रहा 
है, यह भ्रान्ति भिटानेके लिए ही “आत्मा वा भरे द्रष्टव्य:ः यह 
श्रुति है : आत्मा एव द्रष्टव्य एवं । 


श्रोतव्य: ।” इस आत्माका श्रवण करना चाहिए। कानसे 
हजार बार तत्त्वमसि” महावाक्य सुननेका नाम श्रवण नहीं । 
श्रोत्रविषयापन्न अन्दको श्रवण नहीं कहते । वेदान्तमें श्रवण” शब्द 
पारिभाषिक है | 'श्रवण'की परिभाषामें कहा गया है : 


वेदान्तानामवेषाणामादिमध्यावक्तानत: ' 
ब्रह्मात्मेक्ये हि तात्पयंमितोधीः श्रवर्ण भवेत्‌ ॥ 
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“सब वेदान्तोंके आदि, मध्य और अन्तमें ब्रह्म और साक्षी आत्माकी 
एकताका ही प्रतिपादन है'--इस बुद्धिका नाम श्रवण है | 


यहाँ 'वेदान्त' शब्दका तात्पय॑ वेदके अन्तिम भाग “उप- 
निषद्‌ अथवा वेदके सर्वश्रेष्ठ भाग, शिरोभागसे है। वेदमें जो 
कम प्रतिपादक श्रुतियाँ हैं, वे मानो वेद-पुरुषके हाथ हैं; वर्योकि 
उनमें विधि-निषेधमय कमंकी व्याख्या है । उपासना-प्रतिपादक 
श्रुतियाँ मानो उस वेद-पुरुषका हृदय है; क्योंकि वे भावप्रधान 
हैं। तथा ज्ञानप्रतिपादक श्रुतियाँ, जिनमें आत्मा और ब्रह्मका 
ज्ञान है, उस वेदपुरुषके शिर हैं। सिर काटकर हाथ या हृदय 
नहीं रखा जा सकता। इसीलिए वेदके शिरोभागको “ेदान्त' 
कहते हैं। “उपनिषद्‌” ही वेदान्त हैं। समस्त उपनिषदोंमें वेदान्तके 
परम तात्पयंभूत आत्मा और ब्रह्मकी एकताका वर्णन किया गया 
है--गुरुसे प्राप्त ऐसी बुद्धि, जानकारी तथा समझदारीको “श्रवण 
कहते हैं । 


श्रवण केसे करें, उसकी विधि क्‍या है ? कोई आचाये अपु्2े- 
विधि'का प्रतिपादन करते हैं, कोई “नियमविधि'का तो कोई 'परि- 
संख्याविधिका । एक आचाये इन तीनोंको मिलाकर श्रवणविधि 
मानते हैं, तो एक तीनोंके निषेधको श्रवण-विधि कहते हैं। इस 
प्रकार शांकर अद्वेत-मतमें पाँच प्रकारकी श्रवण-विधियाँ स्वीकृत 
हैं । इन्हें हम सुनाने लगें तो आप 'बोर' हो जायँगे। जिन्हें इस 
विषयमें जानना हो, वे 'सिद्धान्तलेश्य-संग्रह” नामक ग्रन्थ देखें । वहाँ 
इन सबका एकत्र निरूपण मिल जायगा । 


श्रवण : उपनिषदोंके तात्पय-निर्णयमें षड्विधलिग-विधिका 
प्रयोग है । पड़विधलिंग निम्नलिखित हैं : 
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उपक्रमोपसंहारावस्यासोध्पुवंता फलम्‌ । 
अथवादोपपत्ती व लिडुं तात्पयंनिर्णये ॥ 


१. उपकम-उपसंहार : सम्पूर्ण उपनिषद्‌ या उसके किसी 
प्रकरणके प्रारम्भ और अन्तमें जो विषय वणित हो, वही उसका 
तातयें है। २. अभ्यास : ग्रन्थ या प्रकरणमें जिस विषयकी आवृत्ति 
बार-बार की गयो हो, वहो उसका तात्पय है। रे. अपूवता : 
किसो प्रकरणमें जो बात ऐसी कही गयी हो कि वह अन्य किसी 
प्रमाणसे सिद्ध न हो, तो उसे उस प्रकरणकी अपूव॑ता कहते हैं । 
वह अपूर्व बात ही उस प्रकरणका तात्पयं है। ४. फल : प्रकरणके 
ज्ञानका फल जिस अथंमें स्वीकृत किया गया हो, उसे उत्त प्रकरणका 
तात्पयँ माना जाता है। ५. अथंवाद : प्रकरणमें जिस विषयकी 
स्तुति को जाय, वही उस प्रकरणक्ा तातपय है। ६. उपपत्ति : 
प्रकरणमें जिस विषयके पक्षमें युक्ति एवं प्रमाण दिये गये हों, वही 
उस प्रकरणका तात्पय॑ होता है । 


इस प्रकार श्रुतिके सभी प्रकरणोंका तात्पय ब्रह्मात्मेक्यमें है, 
यह बुद्धिसे निश्चय करना चाहिए | 


श्रवणानु सा री मननसे ब्रह्मात्मेक्यसम्बन्धी संशय ( असं भावना ) 
निवृत्त हो जाते हैं तथा श्रवण-मननानुसारी निदिध्यासनसे ब्रह्मा 
त्मेक्यसम्बन्धो विपयंय ( विपरीत-भावना ) निवृत्त हो जाते हैं । 
इस प्रकार आत्माको (द्रष्टव्य: कहकर श्रुति उसका साधन श्रवण, 
मनन एवं निदिध्यासन बतातो है। भात्माका श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन हो ब्रह्म-विवार अथवा ब्रह्म-जिज्ञासा है। अतः ब्रह्म- 
जिज्ञासा करनी चाहिए । 


आत्मा वा भरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिष्यासितव्य:' 
इस विषय-वाक्यमें विवादका विषय है कि आत्मा और ब्रह्मकी 
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एकताका विचार करना चाहिए। पृव॑पक्ष कहता है कि ब्रह्मा 
त्मेकयका विचार नहीं करना चाहिए ।” इसपर उत्तर पक्षका कहना 
है कि विचार करना चाहिए । दोनों पक्षोंकी तुलनाके बाद निर्णय 
यह निकलता है कि ब्रह्मा विचार अवश्य करना चाहिए। 
जिज्ञासा-अधिकरणके ये पाँच अंग हो गये । अब इन पक्षोंमें युक्ति 
बताते हैं । 


सिद्धान्ती : आत्मा और ब्रह्मकमी एकताका विचार करना 
चाहिए--अथातो ब्रह्म जिज्ञासा! । 


प्व॑पक्षी : यदि आत्मा और ब्रह्म एक हो हैं, तो ब्रह्मका 
विचार क्‍यों ? 


सिद्धान्ती : आत्मा और ब्रह्म एक ही हैं, यह 0तिद्धान्त है। 
किन्तु हमें अध्यासके कारण इस एकताका अनुभव नहीं होता । 
अतः ब्रह्म-विचार आवश्यक है| 


पव॑पक्षी : 
अविचाय॑ विचाय॑ वा ब्रह्माध्यासनिरूपणात्‌ । 
असन्देहाफलत्वाभ्यां न विचार तदहूंति ॥ 


'धदि कहो कि ब्रह्मका विचार करना चाहिए या नहीं ?” तो 
'नहों करना चाहिए। क्योंकि अभी अध्यासका निरूपण हो कहाँ 
हुआ है? पहले अध्यास सिद्ध हो जाय, तभी तो विचार 
' करेंगे। यों भी ब्रह्मके सम्बन्धमें न तो सन्देह है और न उसे 
जाननेका कोई फल है; अतः ब्रह्मका विचार नहों करना 
चाहिए ।' 


इसपर अब हम सिद्धान्तोकी ओरसे विचार प्रस्तुत करते 
हैं। अध्यास' वेदान्तोका पारिभाषिक शब्द है। अतः वेदान्त- 
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शास्त्रसे अनभिज्ञ लोग कृपया अध्यास'को ठोक-ठीक समझनेका 
प्रयत्न करें । 

'श्रीउड़ियाबाबाजी महाराजके उपदेश” नामक पुस्तक जबल- 
पुरमें छप रही थी। हमने अच्छी-से-अच्छी हस्तलिपिमें छपाईकी 
कापी तेयार कराकर प्रेसको दे दी। उसके प्रूफ़रोडर थे एक सज्जन 
जो एम० ए०, विशारद साहित्यरत्न तो पास थे, पर वेदान्त- 
शास्त्रसे अपरिचित थे। अतः मलमें जहाँ-जहाँ 'अध्यास” शब्दका 
प्रयोग था, वहाँ-वहाँ उन्होंने प्रफमें काटकर “अभ्यास” कर दिया । 
वही अभ्यास छप गया । लेकिन वहाँ तो सब अथ्थे हो गड़बड़ 
हो गया ! 

अध्यास-भाष्य तो विस्तारसे हम आगे सुनायेंगे हो, इस समय 
संक्षेपमें इसे समझ लीजिये। 


'अध्यास'की परिभाषा यों दी गयी है : 


अन्यंस्मिन्‌ अन्यावभासः अध्यातः। अथवा--अरतस्मिस्तदबुद्धिः 
अध्यासः । 


“अन्यमें अन्यके अवभासका नाम अध्यास है” अथवा “जो वस्तु 
जो न हो, उसे वह समझना अध्यास है'। भर्थात्‌ वस्तुको उल्टा 
समझना अध्यास है। वस्तुको रन जानना अध्यास नहीं, वह तो 
अज्ञान है। अज्ञानके कारण अध्यास होता है। 'भज्ञान' कारण है 
और “अध्यास' है उसका काय॑ | आत्माको ब्रह्म न जानना अज्ञान 
है और उसे जीव जानना है, अध्यास । 


यदि कहें कि 'पहले अध्यास तो सिद्ध कीजिये, तब ब्रह्म- 
विचार करेंगे', तो अध्यास सबके लिए अनुभवस्िद्ध है। 
“अध्यासो5हंबुद्धिसिद्ध:--अर्थात्‌ु अध्यास तो अहं-बुद्धिसे ही सिद्ध 
है। यह पुस्तक है और में इसका द्रष्टा हूँ । में इस पुस्तकसे 
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पुथक हूँ, यह सुस्पष्ट है। किन्तु यदि द्रष्ठाको यह अनुभव होने लगे 
कि "में पुस्तक हैँ तो उसे भ्रम हुआ या नहीं ? यही दशा इस 
हड्डी-मांस-चामके देहकी है। यह देह अलग है और हम पृथक हैं, 
यह बात सबको ज्ञात है; फिर भी सभी यह अनुभव करते हैं कि 
हम देह हैं। ज्ञानसे विरुद्ध यह जो अनुभव होता है, उप्तीका नाम 
'अध्यास” है। इसीलिए कहा गया कि अध्यास तो अहंबुद्धिसे ही 
सिद्ध है। तत्र ब्रह्म.विचार करना चाहिए । 

इसपर पूव॑पक्षी कहता है कि ब्रह्मकमा विचार अभी भी नहों 
करना चाहिए; क्‍योंकि ब्रह्मके बारेमें श्रुतियोंमें कोई सन्देह या 
अस्पष्टता नहीं है। यों तो मू्खोंको भी सन्देह नहीं हुआ करता, 
पर ब्रह्मके सम्प्रन्धमें तो विद्वानोंको भी कोई सन्देह नहीं है। 
ब्रह्म श्रुतिमें बिल्कुल 'स्पष्टम-स्पष्टम! है, कोई लष्टम-पशष्टम्‌! नहों | 
केसे ? 

सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म | तेत्तिरोय० २.१ 


जेसे कि कहा गया कि ब्रह्म सत्य है, ज्ञानस्वरूप तथा अनन्त 
है / कितना स्पष्ट वर्णन है ब्रह्मका ! ब्रह्म-कीत॑न-करा लो : 
सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । 
शान्तरूपभद्देत॑ ब्रह्म ७ 
प्रज्ञानम आनन्द बह । 
सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ॥ 


आजकल ऐसे भी लोग हैं जिन्हें 'उधो, ज्ञानचर्चा सुहाती नहीं 
है ।” बस, उनसे ब्रह्म-कीत॑न करा लो। ब्रह्मका इतना स्पष्ट वर्णन 
होनेपर ब्रह्म-विचा रमें क्यों प्रवृत्त हों ? 

उदाहरणके लिए ये हमारे सामने 'सोऊ5हं मुनि” बेठे हैं ओर 
हमें साफ साफ मालूम पड़ रहा है कि ये 'सोएहं मुनि हैं। तब हम 
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यह विचार बयों करें कि यह व्यक्ति सो&हं मुनि हैं या नहीं । जिस 
वस्तुका स्वरूप निश्चित रूपसे ज्ञात हो, उसके बारेमें विचार की, 
पिष्ट-पेषणकी क्या आवश्यकता ? वाचस्पति मिश्रने भामतीमें इसी 
बातको इस प्रकार कहा है: 'स्फीतालोकमध्यवर्तो घट: । भर्थात्‌ 
(प्वेत-प्रकाशमें रखे घट)के बारेमें विचार करनेकी कोई आवश्यकता 
नहीं होती । 

पुनः इसलिए भी ब्रह्मविचार नहीं करना चाहिए कि वह 
निष्प्रयोजन है। न तो ब्रह्मविचारसे ब्रह्मके स्वरूपमें कोई अज्ञात 
वेशिष्टयकी उपलब्धि होगी ( क्योंकि ब्रह्मका स्वरूप स्पष्ट है ) ओर 
न उसकी प्राप्तिछ़प कोई प्रयोजन ही है; क्योंकि ब्रह्म नित्य-प्राप्त 
है। जिधर यात्रा करनी ही न हो, उधरके मीलके पत्थर गिननेसे 
क्या प्रयोजन ? 'करटदन्ता वा'--कौएके दाँत कितने हैं, इस 
जिज्ञासाकी क्या आवश्यकता है ? 


नियम है कि जहाँ-जहाँ विचारत्व है, वहाँ-वहाँ सन्देह ओर 
प्रयोजनत्व है | चूंकि ब्रह्मके बारेमें न सन्देह है और न उसके ज्ञानसे 
कोई प्रयोजन, अतः ब्रह्म-विचार नहीं करना चाहिए । 


सिद्धान्ती : आपने जो ब्रह्ममें सन्देह और प्रयोजनका अभाव 
बताया, वह किस आधारपर बताया ? 


पृवपक्षी : इसका आधार श्रुतिका पूवंकथित मन्त्र ही है : 
सत्यं ज्ञानमनम्तं ब्रह्म । 
यहाँ श्रुति ब्रह्मको सत्यम” बताती है। वस्तुएँ तोन प्रकारकी 
होती हैं--अनित्य, नित्य और सत्य । घट, पट, देह आदि वस्तुएँ 


“अनित्य! हैं। ये उत्पन्न होती और मर जाती हैं, सदेव नहीं रहती । 
घट, पट, देहादिके जो उपादान पृथिवी, परमाणु अथवा सबीज 
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सत्ता है, वे सब “नित्य! हैं। सुषुप्ति अथवा मर जानेके बाद भी जो 
रहे, वह वस्तु नित्य होती है। देश नित्य है। बचपनमें हम कल्पना 
करते थे कि यदि हम चलते ही जायें, तो कहीं-त-कहीं इस 
आकाशकी नीलिमाको पकड़ ही लेंगे ! किन्तु ऐसा नहीं हो सकता | 
देश, काल कहाँ और कब नहीं हैं ? अतः देश और काल नित्य 
हैं। देश फेलता-सिकुड़ता ( सक्भोच-विकास-शाली ) नित्य है काल 
बहुता हुआ ( प्रवाहो ) नित्य है । 

नित्यता अनित्यतासे सापेक्ष हुआ करती है, परन्तु वह इन्द्रिय- 
ग्राह्म नहीं, काल्पनिक है। ये देश और काल अन्तःकरणकी 
स्फुरणाके अतिरिक्त क्‍या हैं ? आँखें बन्दकर जरा देश ओर कालके 
बारेमें विचार कीजिये ! धरती, सूरज, चाँद, तारे, ये सारे 
ब्रह्माण्डोंके आर-पार इस अनन्त आकाशमें देघ्यं-विस्तारकी _ 
कल्पना--यही तो देश है! और अब, तब, जब, क्रमको कल्पना-- 
यही तो काल है ! अतः देश और काल काल्पनिक हैं और उनकी 
नित्यता भी काल्पनिक है । 

इस तरह काल नित्य है; कालमें पेदा होनेवाले पदार्थ अनित्य 
हैं; काल स्वयं एक कल्पना है। किन्तु कालका जो प्रकाशक है-- 
साक्षी आत्मा, ब्रह्म, वह नित्य नहों और अनित्य भी नहों, अपितु 
'सत्य' है । 

जगत्‌ अनित्य है, काल नित्य है और कालाधिष्ठान सत्य है। 
अबाधितत्वं सत्यत्वइ/--अर्थात्‌ जो अबाधित रहे, वही सत्य है। 

बोद्ध लोग प्रत्येक प्रत्यय ( वृत्ति )को क्षणिक मानते हैं। वह 
उदित होती ओर नष्ठ होती है। उनका कहना है कि सभो बौद्ध- 
प्रत्यय क्षणिक हैं। दो वृत्तियोंकी सन्धिमें जो काल है, वहो क्षणिक- 
विज्ञान है। किन्तु इस क्षणिकताका जो अधिष्ठान है वह क्षणिक 
काल नहीं सत्य है। वही ब्रह्म, आत्मा है। 
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जेनलोग सझ्लोच-विस्तारशाली सत्य मानते हैं, वह देश हो 
है । देशका जो अधिष्ठान है, वह देश नहों, सत्य है। 


चार्वाक्‌ द्रव्यकी प्रधानतासे चेतनाका विचार करते हैं । वहाँ 
चेतन अनित्य है; द्रव्य नित्य है और द्रव्यका प्रकाशक अधिष्ठान 
सत्य है । 


इस प्रकार ब्रह्म देश-काल-वस्तुका अधिष्ठान होनेसे 'सत्यम है। 


ब्रह्म सत्यमके साथ ज्ञानम' भी है। अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य है 
(सत्यम), पर जड़ नहीं है (ज्ञानम)। अतः माक्संवादियोंके जड़ाद्वेतसे 
यह ब्रह्माद्देत विलक्षण है । ब्रह्म चेतन भी है ( ज्ञानमू ) और असत्‌ 
तथा नित्य नहीं है ( सत्यम्म )। इसलिए ब्रह्म बौद्धोंके क्षणिक- 
विज्ञानसे भी विलक्षण है। इस प्रकार ब्रह्म ज्ञान होते हुए अबाध्य 
है और अवाध्य होते हुए ज्ञान है। अर्थात्‌ वह ब्रह्म भी है और 
प्रत्यगात्मा भी, तथा वह प्रत्यगात्मा भी है और ब्रह्म भी : 


सत्यमपि ज्ञानम्‌, ज्ञानमपि सत्यम्‌ । 


ब्रह्म अनन्तम! भी है। 'अनन्तम्‌का अथे है व्यापक, नित्य 
और सवंसे विलक्षण । ब्रह्म जब देशमें आरूढ़ होता है तब व्यापक 
होता है; जब कालमें आरूढ़ होता है तत्र नित्य होता है और जब 
द्रव्यमें आरूढ़ होता है तब सब॑ होता है। परन्तु ब्रह्मके स्व-स्वरूपमें 
न देश है, न काल है और न सव॑। देश, काल, द्रव्य सब ब्रह्ममें 
अध्यारोपित हैं। 'अनन्तम्‌'का अर्थ है ब्रह्ममें परिच्छेद-सामान्यका 
निषेध । इस प्रकार ब्रह्मका स्पष्ट निरूपण श्रुतिमें है, इसमें कोई 
सन्देह नहीं | 


फिर, ब्रह्म-विचारका कोई प्रयोजन भी नहीं है; क्योंकि ब्रह्म 
सदेव है, अब भी है और आगे भो रहेगा । हम भी सदेव हैं, अब 
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भी हैं और आगे भी रहेंगे। इस तरह ब्रह्म-विचारसे कोई लाभ 
नहीं | अतः ब्रह्म-विचार नहीं करना चाहिए | 

'सिद्धान्ती' : ब्रह्म सवं-बुद्धि-सुग्राह्म नहीं है। शास्त्रमें ब्रह्मका 
स्पष्ट वर्णन होते हुए और हम शास्त्रज्ञ होते हुए भी ब्रह्मको जान 
जायें, यह बिल्कुल आवश्यक नहीं। जो समाधि-साधन-सम्पन्न 
और जिज्ञास्‌ नहीं, वह ब्रह्मको नहीं पा सकता | शास्त्रमें ही 
ब्रह्मके जिज्ञासुका लक्षण बताया गया है : 

अर्थो समर्थो विद्वान्‌. शास्त्रेण अविपयुंदस्तम्‌ । 


'जो चाहता हो कि ब्रह्म-ज्ञान हो अथवा अविद्या मिटे ओर 
जो उसकी सामथ्यं भी रखता हो, शास्त्रका विद्वान हो, वासनाका 
कीड़ा न हो, वहो ब्रह्मको जानता है ।' 

बड़े-बड़े जज, बेरिस्टर, पण्डित और वैज्ञानिकोंकी बुद्धि तो 
बड़ी तोन्न होती है, पर वे ब्रह्मज्ञान नहीं चाहते; अतः वे जिज्ञासु 
नहीं। इसके विपरीत जो किसी पुण्य-परिपाक अथवा सन्त- 
समागमके फलस्वहूप ब्रह्मज्ञान चाहते हैं, उनमें प्रायः सामथ्य॑ नहीं 
होती, क्योंकि वे विषयोंसे विरत नहीं हैं | अतः वे भी जिज्ञासु नहीं । 
विषय-बासनाका कीड़ा हो और चाहे ब्रह्मज्षान, यह निष्फल 
समायोजन है ! शबरस्वामो कहते हैं कि 'भोगी तो भोगका ज्ञान 
ही प्राप्त कर सकता है, मोक्षका नहीं ।' किन्तु इसका यह अथ॑ नहीं 
कि कोई जिज्ञासु हो नहीं है। जो शास्त्र से निषिद्ध आचरण नहीं 
करता, श्रद्धापृवंक गुर और महात्माओंसे ब्रह्मविषयक जिज्ञासा 
करता है, वह कालान्तरमें विषयोंसे निवृत्त होकर ब्नह्म-ज्ञानका 
सामथ्य भी प्राप्त कर ही लेता है । 

यद्यपि शास्त्रमें ब्रह्मा और आत्माकी एकताका स्पष्ट वर्णन है; 
तथापि अध्यासके कारण उस वर्णनकी सत्यतामें सन्देह है। 
श्रुतका कथत है: “तत्त्वमस', तुम आत्मा देश-काल-वस्तुसे 
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अपरिच्छिश्न, अद्वितीय ब्रह्म हो। किन्तु प्रत्यक्षते इस श्रुतिवाक्यका 
विरोध है। हमें जब यह अनुभव नहीं होता कि हम आत्मा हैं तो 
'हम ब्रह्म हैं' इस अनुभवकी बात ही क्‍या ! हमें तो मालूम पड़ता 
है कि हम देह हैं, उत्पन्न हुए हैं, बड़े हुए हैं, घिस्र रहे हैं और एक 
दिन मर जायेंगे ! हमें तो साफ मालूम पड़ता है कि हम हिन्दू हैं, 
मुसलमान हैं, ईसाई हैं, कोई हमारा शत्रु अथवा मित्र है। तब 
'हम ब्रह्म केसे ? 


भले ही श्रुति आत्मा और ब्रह्माका स्पष्ट निरूपण करतो हो, 
परन्तु श्रुतिवणित आत्मा और ब्रह्मकी एकता हमारे प्रत्यक्ष-ज्ञानसे 
विपरीत होनेके कारण सन्देहका विषय है। अतः ब्रह्मका विचार 
करना आवद्यक है। 


'सूयं पृथिवीसे कई गुना बड़ा है' यह ज्ञान होनेपर भी प्रत्यक्षमें 
बहुत छोटा प्रतीत होता है। लेकिन विचार करनेपर यह सिद्ध 
होता है कि यह प्रातीतिक विरोध पृथिवी और सूयंकी दूरोके 
कारण है, अर्थात्‌ दूरीकी उपाधिसे यह विरोध प्रतीत होता है, 
वास्तविक नहीं । इसी प्रकार ब्रह्म-विचार करनेपर यह ज्ञान होता 
है कि आत्मा और ब्रह्मका प्रातीतिक विरोध उपाधिगत है, 
वास्तविक नहीं। तभी श्रुतिके वास्तविक अर्थंका अधिगम हो 
सकेगा । अतः ब्रह्म-विचारकी आवश्यकता है। 


श्रुति कहती है : 'चेतन ! तुम ब्रह्म हो ।” साम्प्रदायिक छोग 
कहते हैं : तुम हिन्दू हो, मुसलमान हो, ईसाई हो ।” धामिक कहते 
हैं: 'तुम जीव हो, पापी हो, प्रण्यात्मा हो, स्वर्ग-नरकमें जानेवाले 
हो | संसारी कहते हैं: तुम देह हो, कर्ता हो, भोक्ता हो ।' 
उपासक कहते हैं : तुम ईश्वरके दास हो, सखा हो, वत्स हो, प्रेमी 
हो । भाखिर तुम हो क्या ? तुम्हारे बारेमें श्रुतिका कथन ठीक है 
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या दूसरे लोगोंका ? इस सन्देहकी निवृत्तिके लिए ब्रह्मका विचार 
आवश्यक है श्रुतिमें जो आत्माके बारेमें कहा गया : 


अदृष्टम्‌ द्रष्ट अश्रतम्‌ श्रोतृु, अविज्ञातम्‌ विज्ञातृ। 


'तुम ( आत्मा ) दृश्य नहीं द्रष्टा हो, श्रवण-विषय नहीं, श्रोता हो, 
ज्ञानका विषय नहीं, ज्ञाता हो”, इसमें और तुम्हारे अनुभवमें कहाँ- 
तक सचाई है--इसके लिए विचारकी आवश्यकता है । 


श्रुतिकी बात छोड़ो । आपसे एक बच्चा आकर कह गया कि 
आप देह नहीं, ब्रह्म हैं। अब यदि उसका कहना आपके प्रत्यक्षसे 
विपरीत है, तो आप विचार करेंगे या नहीं ? यदि कोई बारूक 
आकर आपसे कह जाय कि आपके भोजनमें विष है, तो क्या आप 
विचार किये बिना ही भोजन कर लेंगे? अतः विचारकी 
आवश्यकता है। 

वेदान्तके पूव॑पक्षी भी कहते हैं और स्वयं श्रोशंकराचाय॑जी 
कहते हैं : | 

नहि श्रुतिशतेरपि घट: पटैतुं शक्यते 


आपके नेत्रोंक सामने घड़ा रखा है और आप जानते हैं कि यह 
घड़ा है। अब यदि सेकड़ों श्रुतियाँ एक साथ मिलकर यह ॒ घोषणा 
करें कि 'यह घट नहीं, पट है”, तो क्या आप श्रुतिकी बात मान 
लेंगे ?” प्रत्यक्षके विरुद्ध श्रुति प्रमाण नहीं हुआ करती। किन्तु 
श्रुतिमें मिथ्या-सिद्धान्तके प्रतिपादनका दोष भी सम्भव नहीं। अतः 
विचार करना पड़ेगा कि श्रुति-सिद्धान्त ठीक है या प्रत्यक्ष 
सिद्धान्त ठीक ? विरोध प्रातीतिक है या वास्तविक ?-यह 
विचारगम्य है। अतः ब्रह्मनविचारकी आवश्यकता है कि यह 
जो देश-काल-वस्तुका अवभासक, इनका अधिष्ठान है, वह आत्मा 
ब्रह्म क्यों नहीं ओर है तो केसे ? 
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इसी प्रकार यह भी ठीक नहों कि ब्रह्म-विचार निष्प्रयोजन है। 
कारण, ब्रह्मज्ञाकका फल सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति और परमानन्द- 
को प्राप्ति है। सम्पूर्ण अनंर्थोकी जड़ देहाध्यास है। शरीरके जन्मके 
बाद ब्रह्मात्मेक्यज्ञानके अभावमें देह और अन्त:करणको में मान- 
क्र जो कूड़ा-करकट आपके अन्दर भरा गया है, वही देहाध्यास 
सम्पूर्ण अनर्थोंका मूल है, सम्पूर्ण दुःखोंका बीज है। नब्रह्मज्ञानसे 
यह दुःख समूल नष्ट हो जाता है। मरने-जन्मने, वियोग- 
संयोग, नरक-स्वगं--सब प्रकारके दुःख ब्रह्मज्ञाससे समाप्त हो 
जाते हैं। जीवनकी सारी समस्याएँ हो दुःखहानिकी है और वह 
ब्रह्मज्ञानसे वे निःशेषतः हल हो जाती हैं । 

यहो बात नहीं कि ब्रह्माज्ञानसे दुःखके हेतु नष्ट हो जाते हों, 
प्रत्यृत उन हेतुओंके मध्य अन्तःकरणमें जो होन-प्रतिक्रियामुलक 
सुखी-दुःखीभावकी योग्यता है, वह भी समाप्त हो जाती है । 


एक महात्मा थे। नाम कुछ होगा, कोई आनन्द!। मान लें 
'मुण्मयानन्द!' नाम था उनका। किसी स्त्रीने उन्हें गाली दी कि 
तुम ऐसे हो ।” उनके भक्तोंको बुरा लगा। वे महात्माजीसे बोले : 
महाराज, यह स्त्री आपको नाहक गाली देती है।” महात्माजीने 
कहा : नहीं, यह मुझे गाली नहीं दे रही है ।/ इसपर उस महिलाने 
इशारा करके बताया कि वह उन्हीं मुण्मयानन्दकों गाली दे 
रही थी। महात्मा मुस्कराकर बोले: 'यह तो इस अन्नमय 
कोशको गाली दे रही है, जिसे लोग मृण्मयानन्द कहते हैं । मुझे 
तो यह स्पश भी नहों करता। में'को ब्रह्म जाननेका यही 
फल है | 

इस प्रकार ब्रह्मनविचार अवश्य करना चाहिए--यह निर्णय 
हुमा । इसलिए अब हम ब्रह्मका विचार करते हैं : 'अथातो ब्रह्म- 
जिज्ञासा ।' 
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(२.५ ) 
जिज्ञासा-विचार ; २ 
( ज्ञानके हेतु, स्वरूप ओर फल ) 


आत्मा और ब्रह्मकी एकताके विचारको ही ब्रह्म विचार अथवा 
ब्रह्म-जिज्ञासा' कहते हैं । 


ब्रह्म-जिज्ञासाका प्रयोजन मोक्षकी निष्पत्ति है, यह पहले कहा 
जा चुका है। चूँकि मोक्ष विचारककों होता है, अतः यह निर्णय 
होना उचित है कि ब्रह्म-विचारके हेतु, स्वरूप और फलका क्या 
स्वरूप है। ब्रह्म-विचारके हेतुओंका वर्णन हो चुका अर्थात्‌ आत्मा 
और ब्रह्मकी एकतामें सन्देह तथा इस एकत्वके परिणामस्वरूप 
मोक्षकी निष्पत्तिरूप प्रयोजनकी पिद्धि ( देखिये, २.४ )। अब 
ब्रह्म विचारका स्वरूप” वर्णन करनेसे पूव॑ हम प्रथम 'फल'का 
विचार करते हैं; क्योंकि यह नियम है कि माहात्म्य-ज्ञानके उपरान्त 
ही उस फलके साधनमें भलीभाँति प्रत्रुत्ति होती है। उदाहरणके 
लिए यदि यह ज्ञान हो कि गंगा-स्तानसे पापोंकी निवृत्ति होतो 
है, तो गंगा-स्नानमें भलोभाँति प्रवृत्ति होती है । 


सम्पूर्ण जगत्‌ नन्दनवन हो जायगा, सारे वृक्ष कल्पव॒ुक्ष बन 
जायँगे, सम्पूर्ण जल गंगाजल हो जायगा, समस्त पृथिवी वाराणसी 
हो जायगो, सर्वस्थितियाँ ब्राह्मो-स्थिति हो जायँगी, चारों ओर 
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सब कुछ मंगल-ही-मंगल, कल्याण ही कल्याण हो जायगा--यह 
ब्रह्म-ज्ञानका माहात्म्य है। 

'मरनेके बाद सुख मिलेगा' यह पृव॑मीमांसा शास्त्रके अनुसार 
बेदिक यज्ञ-यागादि करनेका फल होता है। किन्तु इसी जीवनमें 
शरोर ओर संसार रहते हुए, मोक्ष-सुखकी उपलब्धि होना 
उत्तरमीमांसा ( वेदान्त )के ब्रह्मात्मेक्य-विचारका साक्षात्‌ फल है। 


आपके जीवनमें दुःख इसीलिए है कि आप किसी चीजको 
छोड़ नहीं पा रहे हैं। जेसे : धन, पुत्र, स्त्री, पति, देह या यश । 
या तो ये चीजें आपको छोड़ना चाहती हैं और या आप इन्हें 
छोड़ना चाहते हैं, पर आप छोड़ नहीं पा रहे हैं। कहीं-न-कहीं 
गाँठ लगी है आपको इनसे । यही दुःखका कारण है। इसी गाँठको 
'चिज्जड-ग्रन्थि' कहते हें--चेतनकी जडके साथ गाँठ, द्रष्टाकी 
दृष्यके साथ गाँठ | संसारकी सब चीजें प्रतिक्षण भूतमें भाग रही हैं 
और आप उन्हें वतंमानमें रखना चाहते हैं--यहो जीवनकी 
ग्रन्थि है । आप चेतन होनेपर भी जड़-वस्तुको छोड़नेसे इनकार 
करते हैं, द्रष्टा होने पर भी दश्यके लोभमें अटके हैं, यही आपके 
जीवनमें दुःखका मूल-स्रोत है | 

जब आपके जीवनमें दुःख आये तो यही विचार करें कि “वह 


कौन-सी वस्तु है जिसको आप छोड़ नहीं पा रहे हैं" ? उसी वस्तु- 
के त्यागसे आपका दुःख तुरन्त कट जायगा | 


यदि आप कहें कि ठीक है स्वामीजी, हम श्रीमतीजीकी 
गालियाँ तो सह सकते हैं या श्रीमानजीसे अपमान सह सकते हैं, 
परन्तु उनका त्याग केसे कर सकते है ? तो भाई, जहाँ पति- 
पत्नीकी गाँठ है वहाँ उतनी मात्रामें दुःख भी अवश्यम्भावी है। 
ऐसी कोई ग्रन्थि ही नहीं होती जिसमें दुःख न हो। जब आप 
भाहते हैं कि 'हमें अमुक वस्तु अवश्य मिले अथवा यह जो 
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हमारे पास है वह बिगड़ने न पाये, टूटने न पाये”, तो आप अपने 
स्वरूपभूत चेतनको कहीं-न-कहीं बाँध रखना चाहते हैं। फिर भी 
यह असम्भव है, अतः उसमें-से दुःखका ही जन्म होता है । 


ब्रह्म-ज्ञान यह ऐसा निरोधक है जिससे दुःखके हेतुओंके इकटे 
होनेपर भी दुःखका जन्म नहीं हो पाता। ब्रह्म-ज्ञान वह तलवार 
है, जो मनुष्य-जीवनकी समस्त अविद्या, कामना और कमंकी 
गाँठोंको काटकर उसे निग्नैन्थ, स्वतन्त्र बना देती है : 


भिद्यतीा हृदयग्रन्थिड्छिदन्ते. स्वंसंद्याः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दष्टे परावरे॥ 
मुण्डक० २.२.८ 


“उस परावर परमात्माकों जान लेनेपर जीवकी हृदयग्रन्थिका 
भेदन हो जाता है, सब संशय निवृत्त हो जाते हैं और समस्त कम 
क्षीण हो जाते हैं।' 


जेसे अपरिच्छिन्न आकाश न रस्सीसे बँधता है, न घड़ेसे 
कटता है, न घड़ीसे जन्मता-मरता है और न वस्तुओंसे लेपको 
प्राप्त होता है, वेसे ही जब जीव अपनी इस कूटस्थ आत्माको देश, 
काल, वस्तुसे अबाधित ब्रह्म अनुभव कर लेता है तब न उसमें 
चिज्जड़-ग्रन्थि बनती है, न शरीरधारी होनेसे वह परिच्छिन्न 
होता है और न वह कालमें जन्म-मरणको प्राप्त होता है। उसमें 
वस्तु, व्यक्ति, परिस्थितियोंका कोई लेप ही नहीं होता। परम- 
प्रकाशरूपसे वह स्वतन्त्रतानन्द, मुक्तानन्द, अखण्डानन्दरूपमें स्थित 
रहता है। 


ग्रन्थिका निर्माण कैसे होता है? दो असम्बद्ध विरोधी 
स्वभाववाली वस्तुओंके ज्ञानके परस्पर अध्यारोपसे; अथवा एक 
शब्दमें, अध्यास या भ्रमसे, अज्ञानसे भ्रम होता है। वास्तवमें 
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आत्माके आनन्दस्वडपके अज्ञानसे मनुष्य अन्यमें आनन्दकी 
खोज प्रारम्भ करता है। इसके लिए प्रथम वह हृदय ( या बुद्धि) 
में आता है जहाँ उसे आनन्द-स्थलके बारेमें संस्कार-रंजित 
प्रेरणा, सूचना, आदेश प्राप्त होता है। तदनन्तर वह आनन्दके 
क रण मन तथा इन्द्रियोंमें आता है, जहाँ उम्मे आनन्दके केन्द्र 
“विषय'का भोग करनेको योग्यता प्राप्त होतो है। विषय-सुखकी 
यात्राका यह दूसरा पड़ाव है। भोगनज्ञान अथवा भोग-सुख प्राप्त 
क्रनेपर भो 'सुखके आश्रय भोग'को कर्मेन्द्रियों द्वारा शरीरसे 
सटानेका प्रयास होता है तथा उससे अधिकारजन्य और अभिमान- 
जन्य सुख प्राप्त होता है। यह यात्राको तोसरी चट्टी है। चौथी 
चट्टी फलरूपा और प्रतिक्रियात्मक है। सुख-भोग तथा सुख-प्राप्तिके 
पश्चात्‌ निम्नलिखित संस्कार भोक्ताको घेर लेते हैं : 
१. सुख विषयमें है; विषय सुखरूप है। 


२. विषय-सुख प्राप्त करना ही सच्चा पुरुषाथथ है। हमें विषय- 
सुख अवश्य चाहिए +। 

३. जो उक्त सुख ओर पुरुषाथंमें बाधक है, वह शत्रु है और 
जो साधक है, वह मित्र है--इस प्रकार राग-द्वेषकी सृष्टि 
होती है । 

४. 'में कर्ता हूँ, भोक्ता हूँ, परिच्छिन्न, परतन्त्र, संसारी जीव 
है--इस भावकी वृद्धि तथा पुष्टि होती है । 

आत्माको सुखस्वरूप न जानना ज्ञान है; आनन्दके लिए 
आत्मासे विषय तककी पुरुषार्थ या भोगमूलक यात्रा तथा विषयसे 
वापस आत्मा तककी संस्कारमुलक यात्रा भ्रमण” है। 'भ्रमणम््‌ 
अ्रमः--यह भ्रमण ही भ्रम है और इसी भ्रमसे सत्‌-चित्‌ू-आनन्द 
आत्मा और असतृ-जड़-दुःखरूप विषथको परस्पर ग्रन्थिका निर्माण 
होता है। इस ग्रन्थिका चतुमुंख स्वरूप ऊपर वर्णित है। 
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ब्रह्मज्ञानसे ग्रन्थिक मूल भ्रम और भ्रमके मूल अज्ञानका नाश 
हो जाता है। अतः ग्रन्थियोंका मलोच्छेद ही हो जाता है। 

ग्रन्थियोंके मलमें उपय॑क्त चार ही भ्रम होते हैं। अब एक 
ग्रन्थिका नमना देखिये। एक माँ-बेटीका संवाद है। मा-बेटी 
आधनिका हैं, यह स्मरण रखिये । 

माँ : बेटी अमुकके घर आज शादीमें जाना है। 

बेटी : नहीं माँ, में नहीं जा सकती । 

माँ: क्‍यों? 

बेटी : मेरे पास कोई नयी साड़ी नहीं है । 

माँ : नयी साड़ी नहीं है ! क्यों ? पिछले सप्ताह ही तो नयी 
साड़ी खरीदी है तूने ! 

बेटी : ऊंह माँ ! तू तो समझती नहीं। वह साड़ी तो सब देख 
चुके हैं । अब वह नयी कहाँ रही ? 

इसपर माँने ४०० रुपयोंकी एक नयी साड़ी अपनी बेटीके लिए 
खरीदवा दी | तब बेटीजी उस विवाहमें सम्मिलित हुईं । 

इस उदाहरणमें ग्रन्थिके मूलमें यह भ्रम है कि सौन्दय न 
स्वास्थ्यमें है, न आक्ृतिमें और न साड़ीमें, अपितु बह साड़ीकी 
नवीनतामें है। जीवनकी देनिक, प्रतिक्षण, बारीक मीमांसा 
करनेपर हमें अपनी अनन्‍्तर्मुखी ग्रन्थियोंका पता चल जायगा। 
परन्तु इन अनन्त ग्रन्थियोंवाले भवनका एक ही आधार है कि 
सुख आत्मकेन्द्रित नहीं। ब्रह्मज्ञासे इस आधारभूत अज्ञानका 
नाश हो जाता है। 

आत्मामें आत्माके अज्ञानसे बुद्धि, मन, इन्द्रियाँ, विषय, इनके 
संयोग-वियोग और तज्जन्य सुख-दुःख, सब प्रतीत होते हैं। 
सम्पूर्ण प्रतीति वहाँ दीखती है जहाँ वह नहीं है। अनन्तमें सान्‍्त, 
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चेतनमें जड़, सतमें असत्‌, अनन्यमें अन्य और अद्वितोयमें अनेक 
दीखता है। सम्पूर्ण देश-काल-वस्तु अपने अभावके अधिष्छानमें 
ही दोखते हैं। अतः प्रतोति मिथ्या है और प्रतोतिका अधिष्ठान 
देश-काल-वस्तुसे अपरिच्छिन्न ब्रह्म है । 

प्रसंगवशात्‌ यहाँ एक भ्रमका निवारण कर देना आवश्यक है । 
अपनेको ब्रह्म मानने से ब्रह्मज्ञान नहीं होता, ब्रह्म जाननेसे होता 
है। कई लोग अपने-आपको ब्रह्म मानना प्रारम्भ कर देते हैं । यह 
शभ तो है, पाप नहीं ओर किसो कोटिमें साधन भी है, पर यह 
ज्ञान' निश्चित नहों है। मानना' श्रद्धासे होता है और “जानना' 
प्रमाणसे । गुरु, शास्त्र या महात्माने कह दिया : तुम ब्रह्म हो. और 
तुमने मात लिया कि हम ब्रह्म हैं! तो ऐसे ब्रह्मज्ञान नहों होता । 
गुरु, महात्मा और शातस्त्रने जिस प्रमाणसे आत्माका ब्रह्मत्व 
जाना है, उसी प्रमाणसे हमें भी अपने ब्रह्मतवका (अपरिच्छिन्नत्वका) 
अनुभव करना होगा, तभी हमें ब्रह्मज्मान होगा | यदि आपका ज्ञान 
इन तोन-कसोटिय्रोपर खरा उतरता हो, तो आप निश्चित रूपसे 
ब्रद्मज्ञानी हें : 

१. आपको धम्मंका विवेक संक्रो्ण न हो ( धर्माष्यास न हों ) । 


२. आपका धर्मीके साथ तादात्म्य न हो ( आपको धर्मीका 
अध्यास न हो )। 


३, आपको धर्म, धर्मी और उनके मालम पड़ते भेद अपने 
स्वरूपभूत ज्ञानसे मिथ्या अनुभूत हो चुके हों। अर्थात्‌ उनके 
सत्यत्क्रो भ्रान्ति निवृत्त हो चुकी हो | 


१. 'धर्माध्यात : प्रत्येक वस्तुका एक विशेष गुण-धर्मं होता है। 
जिसका जो धमं है, उसे वेता हो जानना 'र्माष्यास न होना 
अथवा “धर्ंक्रे विवेकका संकोर्ण न होना' है । 
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वस्तुका नाम व्यावहारिक है, उसका गुण नहीं है। वस्तुकी 
उपयोगिता सापेक्ष है, वह भी वस्तुका गुण -नहीं। शब्द, स्पशों, 
रूप, रस और गन्ध वस्तुके गुण हैं और ज्ञानेन्द्रियों द्वारा उनको 
प्रकाशित करना इन्द्रिय-धरम है | वस्तु-ज्ञान ( वस्तुके अलग-अलूग 
ज्ञानोंका पुंजीभूत स्वरूप ) एक बौद्धिक-प्रत्यय है। प्रियता न 
वस्तुका गुण है, न इन्द्रियका, न मनका और न बुद्धिक्रा । प्रियता 
आत्माका गुण है । 


ऐसे भी लोग हैं जो प्याज खाना तो दूर, किसीको उसे खाते 
देख लें तो उन्हें उल्टो हो जाय । ऐसे भी लोग हैं जो हमसे कहते 
हैं : आपको प्याजके बिना भोजन केसे अच्छा लगता है ?” अब 
प्याजका स्वाद रसनेन्द्रिय द्वारा ज्ञात होता है, वह प्याजका गुण 
है | परन्तु प्याजमें जो प्रियता उत्पन्न हो गयी है, वह अभ्यास 
एवं अज्ञानसे है | प्रियता जो आत्माका गुण है, उसे प्याजमें या 
जीभमें समझना धर्माध्यास है | 


सत्री-शरीरकोी आक्ृति, रूप, उस दरीरका गुण है। नेत्र 
उस रूपके प्रकाशक हैं। परन्तु उसमें सौन्दयंकी कल्पना केवल 
बौद्धिक प्रत्यय है। तमी तो यूरोप, एशिया और अफ्रोकांकी 
सोन्दर्यंकी परिभाषाओं में अन्तर है । सुन्दर स्त्री-शरी रमें प्रियताकी 
कल्पना धर्माध्यास है; क्योंकि प्रियता आत्माका धर्म है, बुद्धिका 
नहीं । इसी प्रकार शब्दमें, संगीतमें, एक विशेष प्रकारके संगीत--- 
जेसे शास्त्रीय, सरल, फिल्‍मी, कर्नाटक, उत्तरो या पादवचासत्य 
संगीतमें प्रियताका आरोप धर्माध्यास है । शब्द वस्तुनिष्ठ है, उसका 
प्रकाश श्रवर्णन्द्रियनिष्ठ है, अनेक शब्दोंका समन्वित रूप संगीत 
मनोनिष्ठ है, संगीतका एक विशेष प्रकारका होना बुद्धि-निष्ठ है 
और प्रियता आत्मनिष्ठ है। 


इस प्रकार अन्यके धर्मोक्ों अन्यमें आरोपित करना धर्माध्यास 
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है। जब हम ब्रह्माज्ञाकी कसोटीके रूपमें धर्माध्यासका निषेध 
करते हैं, तो वहाँ मुख्यतः प्रियताके विवेकका समथैन करते हैं । 
धघर्माध्यासके अभावमें शास्त्रसे अविरुद्ध अभ्यासजन्य प्रियता 
व्यावहारिक है तथा प्रियतामात्र अपने स्वरूपमें आत्मनिष्ठ होनेसे 
पारमाथिक है । 


२. धर्मीका अध्यास : आत्मा धर्मी नहीं है। भिन्न-भिन्न 
अभिमानोंको स्वीकार करके आत्मामें धर्मीका अध्यास होता है। 


उत्तर प्रदेशमें काशोम ऐसे ब्राह्मण होते हैं, जो प्रातः शौ चा- 
लयमें लाल अंगौछा बाँधकर जाते हैं। तदनन्तर घरमें स्नान 
करते और उसके बाद वस्त्र लेकर गंगाजी स्नानकों जाते हैं । 
वहाँ स्नानके बाद संध्या, वेदपाठ करते हैं और विश्वनाथजोीको 
जल चढ़ाते हैं । कुछ लोग अग्निहोत्र भी करते हैं । उनके सामने 
यदि किसो करोड़पतिकी चर्चा करो तो कहेंगे : 'स्वामीजी, उनकी 
चर्चा क्‍यों करते हो ? उनके पास न ईमानदारीका पैसा है, न 
वेदिकसदाचा र । हम लोग तपोधन, आचार-धन, विद्या-धनसे धनी 
हैं। हमारे सामने वे करोड़पति क्या हैं ?” 


उधर जो करोड़पति हैं, वे उन ब्राह्मणोंको अपने आश्रित 
समझकर अपने धनका, दानका अभिमान करते हैं । 

इस प्रकार अपने-आपमें कोई विद्यासे विद्वत्ताका, धनसे 
घनीपनका, तपसे तपस्वीपनका, आचारसे पवित्रताका अभि- 
मान कर अपनेको दूसरोंसे श्रेष्ठ मानते हैं अथवा दूसरोंसे 
अपनेको हीन मानते हैं। यह सब आत्मामें धर्मीके अध्यासके 
उदाहरण हैं। अपनेको हिन्दू, मुसलमान मानता भो धर्मके 
अध्यासके अन्तगंत ही है। आत्माका अनात्माके साथ तादात्म्य 
ही धर्मीका अध्यास है। धमं और धर्मीक्े मिथ्यात्व-निश्चयके 
अनन्तर धर्मीपन व्यावहारिक मात्र है | 
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३. धमं और धर्मीका मिथ्यात्व : सम्पूर्ण ध्मं और धर्मी, देश, 
काल और द्रव्य, कल्पना, संस्कार, वासना और कम॑ अपने अभावके 
अधिष्ठानमें प्रतीयमान होनेसे मिथ्या हैं। इनका प्रागभाव और 
प्रध्वंसाभाव होनेसे ये सब मिथ्या हैं। इनका प्रकाशक्त इनसे अन्य 
होनेके कारण ये सब भमिथ्या हैं । 

बौद्ध भी धर्म और धर्मीको 'भमिथ्या' कहते हैं। किन्तु उनका 
मिथ्यात्व इनके परस्पर विच्छिन्नत्व एवं प्रागभावको लेकर है, जब 
कि वेदान्तियोंका मिथ्यात्व अधिष्ठानलज्ञानत्वेन है। क्योंकि धर्म 
और धर्मीके प्रकाशक-अधिष्ठानमें धम॑ और धर्मीका अभाव है, अतः 
धर्म और धर्मी तथा उनका भेद मिथ्या है। 


जेसे कतृंत्व, भोक्त॒त्व संसारित्व आदि अभिमान हैं, वेसे ही 
अकर्ता, अभोक्ता, असंसारी आदि भी निवरतंक अभिमान हैं । नहय 
ओर नाशक दोनों प्रकारके अभिमान और उनके अत्यन्तामावका 
प्रकाशक अधिष्ठान में आत्मा हूँ” इस ज्ञानसे धर्म और धर्मी दोनोंका 
मिथ्यात्व-निश्चय हो जाता है। इसी अधिष्ठान-ज्ञानक्रे लिए हम 
ब्रह्मविचार करते हैं--अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' । 


निश्वय हो आप मुृत्युसे भयभीत हैं, दुःखसे पोड़ित हैं, 
अज्ञान-पाशसे बँधे तथा संघर्ष और विवादसे परेशान हैं। आप 
मृत्यु नहीं, जीवन चाहते हैं, दुःख नहीं, सुख चाहते हैं; अज्ञान 
नहीं, ज्ञान चाहते हैं और भेद नहीं, अभेद चाहते हैं। तो आइये, 
वेदान्तके पास ! वेदान्तका यह डिण्डिम-घोष है कि आप स्वयं 
अविनाशी-जीवन हैं; क्योंकि आप सत्‌ हैं। आप स्वयं सुखहूप हैं, 
क्योंकि आप आनन्द हैं। आप स्वयं ज्ञानस्वरूप हैं; क्याकि आप 
चित हैं। आपमें कहीं, कभी कोई विरोध नहीं है; क्योंकि आप 
अद्वितोय हैं । वेदान्तकी यह ललकार है कि चूँकि आप सच्तरिदानन्द 
और अद्वय हैं, अतः आप नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त ब्रह्म हैं । 
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जैसे अपनेको ब्रह्म मानना ज्ञान नहीं, वेसे ही शान्तिसे चुप 
बेठे रहना भी ब्रह्म-विचार नहीं। शान्ति विचारकी भूमि है, 
विचार नहीं। अज्ञानका नाश शान्तिसे नहीं, विचारसे होता 
है। विचार आत्मा और ब्रहद्मकी एकताका होना चाहिए। ब्रह्म 
न्ञामसे हमें कोई राग नहीं। स्वयं श्रुति. ब्रह्ममें नामका निषेध 
करती है : 
यतो वाचो निवतंन्ते अप्राप्प सनसा सहु॥ न तत्र वाक्‌ गच्छति। 


अत: यदि किसीको ब्रह्म-नामसे अरुचि हो, तो वह उस परम 
सत्यका जो चाहे नाम रख ले, उसके लक्षण प्रकाशकत्व, अधिष्ठा- 
नत्व, सवविभासकत्व और अद्वितीयत्व--हमारे ब्रह्मके ही स्वीकार 
करके उसके स्वरूपका विचार करना होगा । अतः आइये, अब हम 
ब्रृह्मविचारके 'स्वरूप'का वर्णन करें| 

प्रथम हम ज्ञानका वर्गीकरण करते हैं--१. 'अन्य! अर्थात्‌ 
दूसरेके बारेमें ज्ञान और २. स्व” अर्थात्‌ अपने बारेमें ज्ञान । 


१. अन्यके बारेमें ज्ञान या तो उसकी प्राप्तिकी दिशामें या उससे 
निवृत्तिकी दिशामें प्रवृत्त करता है, जब कि स्व'का ज्ञान प्रवर्तक- 
निवतंक नहीं होता। 

२. अन्यके ज्ञानसे राग-द्वेष उत्पन्न होता है, जब कि 'स्व॒ का 
ज्ञान राग-देषका जनक नहीं होता | 

३. अन्यका ज्ञान अन्यका तुरन्त प्रापक नहीं होता, उसके 
लिए कमंकी अपेक्षा रहती है, जब कि स्व का ज्ञान तुरन्त स्व का 
प्रापक होता है, क्योंकि नित्य-प्राप्त स्व'की अप्राप्तिमें केवल अज्ञान 
ही प्रतिबन्ध होता है। 

अब यहाँ कहा जा रहा है कि आत्माके मोक्षके लिए ब्रह्म 
विचार करते हैं। यह ब्रह्म, जिसका ज्ञान सुत्रकारक़ो अभोष्ट है, 
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स्व हैया अन्य! ? यदि अन्य है तो उसका ज्ञानमात्र मोक्ष 
उपपन्न नहीं कर सकता। और यदि 'स्व” है तब उसके ज्ञानकी 
जिज्ञासा करना उचित हो है। क्‍योंकि सूत्रकार जिज्ञासाके बलपर 
ही मोक्ष सिद्ध करनेको तत्पर हैं, ( जैसा कि ब्रह्मसृत्रके प्रथम सूत्र 
अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' और अन्तिम सूत्र अनावृत्ति: शब्दातुसे 
प्रकट होता है। अत: उनके मतसे ब्रह्द और आत्मा एक हो 
वस्तु हैं । 
ऐसा ही प्रसंग गीताके निम्नलिखित श्लोकमें भी है : 


नमां कर्माणि लिम्पन्ति न मे कर्मफले स्पृहा । 
इति मां योइभिजानाति कमंभिन स बद्ध्यते ॥ 
गीता ४.१४ 


वहाँ कहा गया है कि 'मुझे कर्म लिप्त नहीं करते, क्योंकि मुझे 
करंफलकोी स्पुहा नहीं है। जो मुझे ऐसा जानता है, वह कमसे 
नहीं बँतता |” अब यह कौन-सा कायदा है कि जानो ह्यामको 
और मुक्त हो जाय राम ? जब मेंने एक सन्तसे यह प्रदन किया, 
तो उन्होंने समाधान किया--'पण्डितजी, भगवानके इस कथनसे 
यही सिद्ध होता है कि भगवान्‌ और हम अलग-अलग नहीं, एक 
ही हैं ।' ब्रह्मके ज्ञाससे अपनो मुक्तिका रहस्प भी यही है कि हम 
और ब्रह्म एक हो हैं । 


आत्मा ब्रह्म बनता नहीं, स्वयं ही ब्रह्म है। उसका ब्रह्मत्व 
केवल अज्ञान द्वारा आवुत है, ज्ञान द्वारा वह ब्रह्मत्व केवल प्रकट 
हो जाता है। जो वस्तु ज्ञानसे मिलती है, वह पहलेसे मिली रहती 
है और जो वस्तु अज्ञानसे अनमिली रहतो है, वह भी मिली होती 
है। अतः आत्माका ब्रह्मत्व प्राप्त ही है, केवल ज्ञानसे उसके 
अनमिलेपनका भ्रम निवृत्त करना है । 
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यहो कारण है कि ब्रह्मकी प्राप्ति कमं, उपासना या समाधिसे 
नहीं, केवल ज्ञानसे होती है। जो मुक्ति, आपका स्वरूप ही है ओर 
अज्ञानवश जो अनमिली-सी है, वहो ज्ञानसे मिली-जेसी हो जातो 
है। आत्मामें अज्ञान त्रिकालमें है ही नहीं। अज्ञान आत्मासें 
नित्य-निवृत्त है; ज्ञानसे नित्यनिवृत्तिकी ही निवृत्त होती है।" 
अतः अब हम ब्रह्मविचार प्रारम्भ करते हैं: 'अथातो ब्रह्म- 
जिज्ञासा ।' 


१. कई आचार्य अज्ञान नहीं मानते । बड़े घटाटोपके साथ वे अज्ञानका 
खण्डन करते हैं। इसके लिए वे अनेक अनुपपत्तियोंका वर्णन करते हैं । 
जैसे : आश्रयानुपपत्ति, विषयानुपपत्ति, निमित्तानुपपत्ति, निवरकानुपपत्ति, 
निवृत्यानुपपत्ति आदि । किन्तु ऐसा करके वे अद्वतमतका मण्डन ही करते 
हैं, क्योंकि अद्व॑त-मतमें भी अज्ञान नित्य-निवृत्त ही है, यद्यपि उसकी प्रतीति 
सबको प्रत्यक्षसिद्ध अनुभव है कि मैं अज्ञानों हूँ । ब्रह्मज्ञानसे नित्य- 
निवृत्तकी ही निवृत्ति होती है । 
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(२, ६) 
जिज्ञासा-विचार : ३ 
( कमंके हेतु, स्वरूप, फल ओर उनको ज्ञानसे तुलना ) 


पिछले खण्डमें ज्ञानके हेतु, स्वरूप ओर फलपर विचार किया 
गया । प्रस्तुत खण्डमें ज्ञान और कर्मंके हेतु, स्वरूप और फलका 
तुलनात्मक विचार किया जा रहा है| 


जब “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा'की प्रतिज्ञा की जातो है तो प्रइन 
होता है : जिज्ञासा ही क्यों, ब्रह्मके लिए कोई कम क्यों न करें ? 
क्या कमंसे ब्रह्मप्राप्ति सम्भव नहीं ? 


यहाँ यह स्पष्ट कर दें कि वेदान्त कमंका खण्डन नहीं करता । 
ईशावास्थोपनिषद्के “विद्या-अविद्या' और ससंभूति-असंभूति'के 
प्रसंगसे यह स्पष्ट ही है। हम वेदान्ती न कमेसे बचते हैं और न 
खण्डनके लिए उसका खण्डन करते हैं। किन्तु कर्ंका विवेक 
आवश्यक है, अन्यथा अन्धकार ही रहता है। अतएव ज्ञान और 
कमंका तुलनात्मक विवेचन करते हैं । 


दूसरी बात यह है कि श्रीशंकराचायं जब कमंका खण्डन 
करते हैं तो 'कम से उनका अभिप्राय इहलोक,परलोक या स्वर्गादिके 
लिए किये जानेवाले यज्ञन्यागादिरूप धर्मानुष्टानों से होता है, 
कमंमात्र्से नहीं। शरीरके रक्षाथेै या लोकसंग्रहके लिए किये 
जानेवाले कर्मीके अनासक्त आचरणको तो वे तत्त्वज्ञ संन्यासियोंके 
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लिए भी अस्वीकार नहीं करते। फिर, अन्य वर्णाश्रमियोंके लिए 
तो वे शास्त्रोचित मर्यादाको आवश्यक ही मानते हैं। स्वयं उनका 
जीवन इसका ज्वलन्त उदाहरण है। उनका लक्ष्य है, कमंकी 
बह्माज्ञानमें साक्षात्‌ अनुपयोगिता सिद्ध करना, जीवनसे कमंका 


बहिष्कार नहीं । 


कम निर्माण-विभाग है तो ज्ञान प्रमाण-विभाग | यदि आप कुछ 
अपनेमें या अपनी परिस्थितियोंमें परिवतंन अथवा सत्यका अपने 
मनोनुकूल अनुभव करना चाहते हैं, तो आपको ईश्वरके निर्माण- 
विभाग अर्थात्‌ कमंका आश्रय लेना पड़ेगा । इसके विपरीत यदि 
वस्तुका जेसा-का-तैसा अनुभव करना चाहते हैं, उसके अनुभवमें 
अपनी वासनाका किचिन्मात्र भी रक्नन नहीं चाहते, सत्यको सत्य 
अनुभव करना चाहते हैं तो आपका केवल एक ही आश्रय है ओर 
वह है, ईश्वरका प्रमाण-विभाग अर्थात्‌ ज्ञान-विभाग | 


वासनावान्‌ कमंका आधिकारी होता है और निर्वाप्तनिक 
ज्ञानका | ज्ञानके अधिकारीका अथ' शब्दको व्याख्यामें व्णन हो 
सका है। कमके अधिकारी भी कई प्रकारके होते हैं। जो भोगमें 
परिवतंन चाहते हैं, उन्हें धर्म'का आश्रय लेना चाहिए। जो अपनी 
मनोवृत्तिमें परिवतन चाहते हैं, उन्हें उपासनाका आश्रय लेना 
चाहिए । जो अपनी वृत्तियोंका निरोध चाहते हैं, उन्हें योग अभीष्ट 
होना चाहिए। इस प्रकार जो धम, उपासना ओर योगका 
अधिकारी है, वह ज्ञानका नहीं; कमंका हो अधिकारी है । 


मूल बात यह कि जो व्यक्ति सत्यको नग्न नहीं, अपनी 
वासनाकी पोशाक पहनाकर देखना चाहता है, वह कमंका अधि- 
कारी है। जो नग्न-सत्यके. साक्षात्कारके लिए स्वयं नग्न होनेके 
लिए तत्पर है, वह ज्ञानका अधिकारी है ब्रह्मका ज्ञान उसीको 
होता है जो नंगा हो जाता है। वासना ही वसन है और निर्वा- 
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सनता है, नग्नता। वासनावान्‌ अधिकारी, अधिकारीमें कर्ता भाव, 
कमंफलमें आस्था तथा उस फलकी प्राप्तिके साधन कममें, श्रद्धा- 
विश्वास--ये कमंके हेतु हैं । दूसरी ओर निर्वासनिक व्यक्ति ज्ञानका 
अधिकारी है तथा उस ज्ञानके हेतु हैं--श्रुति और प्रत्यक्षज्ञानके 
विरोधसे उत्पन्न सन्देह तथा मोक्षक्रा प्रयोजन | ज्ञानमें कम न 
होनेसे ज्ञातामें न तो कर्ताभाव आवश्यक है और न कम और 
उसके फलमें श्रद्धा-विश्वास | इस प्रकार ज्ञान और कमंके हेतुओंमें 
7 £ विरोध है । 


कम ओर ज्ञानके स्वरूपमें भी विरोध है। प्रथम तो उनके 
तन्‍्त्र भिन्न-भिन्न हैं। कम कतु-तन्त्र है तो ज्ञान वस्तु-तन्त्र । 
अर्थात्‌ कमंमें कमंका कर्ता स्वतन्त्र है--कर्म करे, न करे, उलटा 
करे | इसीको 'कतुंमकतुंमन्यथाकतुंस्‌” कहा गया है। किन्तु ज्ञानमें 
ज्ञाता परतन्त्र है। ज्ञान ज्ञाताके नहीं, वस्तुके अधोन हैं। आप 
घड़ीको उठायें, न उठायें या तोड़ दें--इसमें स्व॒तन्त्र हैं, पर 
घड़ीको पुस्तक समझने लगें--इसमें स्वतन्त्र नहीं । आपको 
घड़ीको 'घड़ी' और पुस्तकको पुस्तक' ही जानना पड़ेगा । घड़ोका 
ज्ञान घड़ीके आश्रित है, आपके अर्थात्‌ ज्ञाताके आश्रित नहीं। 
आप कम, उपासना, योग करें, न करें अथवा उनसे विपरोत 
'करें--इसमें स्वतन्त्र हैं; पर आत्माका ज्ञान आत्माके हो आश्रित 
है, उससे भिन्न ज्ञाताके आश्रित नहीं । चूँकि आत्माका उससे भिन्न 
कोई ज्ञाता नहीं हो सकता, अतः उसका अज्ञान भी अज्ञान-प्रिद्ध 
ही है । इस अज्ञानकी निवृत्ति ही आत्मज्ञान है | 


दूसरे, कम श्रद्धामूलक है और ज्ञान प्रमाण-मूलक | आपको 
स्वगं जाना है तो अपने अधिकार, कर्तापन, यज्ञ, मन्त्र, ब्राह्मण 
और स्वयं स्वगंमें श्रद्धा-विश्वास करना पड़ेगा। किन्तु सामने 
उपस्थित घड़ीकों देखनेके लिए किसी श्रद्धा-विश्वासकी आवश्य- 
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कता नहीं, केवल घड़ीके प्रकाशक प्रमाण 'नेत्रकी आवश्यकता 
है। नेत्रसे घड़ी देख ले तो श्रद्धाकी क्या आवश्यकता है ? 


तीसरे, कममें आवृत्ति या दोहराना आवश्यक होता है, क्योंकि 
कमंसे उत्पन्न फल अनित्य होता है। जप तो आबवृत्तिपूर्वक होता 
ही है और शास्त्रमें ही विधान है कि यदि जप शास्त्रोक्त संख्यासे 
अनुछित होनेपर भी फल न दे, तो चार बार उसी अनुष्ठानको 
दोहराना चाहिए। उपासनाका-स्वरूप ही आवृत्ति है, तभी इष्ट- 
रसका उदय होता है। योगमें तो अभ्यास” ही मुख्य है। अतः 
कम, उपासना और योग--सभीमें आवृत्ति प्रधान होतो है। बाह्य 
कम शरीरसे होता है, उपासनारूप कर्म मनसे और क्रियाकी शान्ति- 
से योगद्वारा प्राप्य समाधि सिद्ध होती है। कम॑ और उपासनामें 
यदि अनुलोम-क्रिया है तो योगमें प्रतिलोम क्रिया। घरसे बाहर 
जाना अनुलोम-क्रिया है और बाहरसे भीतर घरमें लोटना है 
प्रतिलोम क्रिया है। दोनों क्रियाएँ ही दोनों कम हैं। इसके विप- 
रीत ज्ञान न अनुलोम-क्रिया है, न प्रतिलोम-क्रिया । ज्ञानमें आवृत्ति 
या दोहरानेकी भी कोई आवश्यकता नहों। केवल एकबार, 
ओर केवल एक हो बार, ठीक-ठोक ज्ञान होनेपर वस्तुका अधिगम 
हो जाता है । 
हीरा पायो गाँठ गठियायो बार बार वाके क्यों खोले । 


ब्रह्मसूत्रके आवृत्ति: असकृदुपदेशात्‌' ( ४.१.१ )की व्याख्यामें 
श्रीशंकराचायंका कहना है कि अदृढ़ ज्ञान होनेपर बार-बार 
ज्ञानकी आवश्यकता होती है; पर स्पष्ट ज्ञान तो एक ही बार होता 
है और उसकी आवृत्तिकी आवश्यकता नहीं । 

चोथे, कम साध्यका निर्माता है तो ज्ञान है सिद्धका साक्षा- 
त्कार। कमंसे जो वस्तु प्राप्त होतो है, वह उत्पाद्य, भाष्य, विकायें, 
संस्कायं ओर विनाद्य--इन्हीं पाँचमें-ले किसी एक प्रकारकी होती 
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है। इन पाँच प्रकारोंको हम एक सररू उदाहरणसे इस प्रकार 
समझ सकते हैं : 


यदि मिट्टी, पानी, चाक, दण्ड और कुम्हार हो तो घड़ेका 
निर्माण या उत्पादन हो सकता है। यहाँ 'घट' घट-उत्पादन कमका 
'उत्पाद” फल है। भर्थात्‌ 'पहलेसे अविद्यमान वस्तुका निर्माण 
कमंका उत्पाद्य फल है। यदि आपके पास घट नहीं और दृमरेके 
घरसे घड़ा उधार ले आते हैं, तो 'ले आना' कमंका फल 'घट! 
आप्य” फल कहलायेगा। आपके पास घट है और आप उसमें 
नमक रखकर छोड़ देते हें, तो थोड़े समयके बाद घड़ा गल 
जायगा | यहाँ “नमक रखकर घटको छोड़ देना! कमंका फल 
घड़ेकी विक्ति है। अतः घटका अन्तिम रूप 'विकाये है। आपके 
पास घट है, किन्तु वह गन्दा हो रहा है। आप उसे साफ कर देते 
हैं अथवा साफ कर उसपर चित्रकारी कर देते हैं। आपके 'साफ 
करने अथवा चित्रकारी करने'के कमंका फल जो सुन्दर घट है, 
वह संस्काय फल है। आपके पास घट है और आप उसे डण्डा 
मारकर फोड़ देते हैं, तो 'डण्डा मारने”! रूप कमंका फल जो 
घटका नाशरूप है, वह विनाश्य” फल है । 


अब देखें कि कम, उपासना और योगसे कौन-सा फल मिलता 
है। वेदिक यज्ञादि-कर्मोके स्वर्गादि फल आप्य! हैं और लोकिक 
कर्मोके फल भी उत्पाद्य, आप्य, विकाय॑, संस्कायं और विनाश्य--- 
इन्हीं पाँच प्रकारोंमें-से एक होंगे। उपासनाका फल साध्याकार- 
वृत्ति है जो 'संस्कार्य' तथा विनाश्य' है। योगका फल वृत्तिकी 
स्थिरतारूप समाधि है, वह भी 'उत्पाद्य! ओर 'विनाश्य' है। 


दूसरी ओर, ज्ञानसे जो वस्तु मिलती है, वह पहलेसे हो 
विद्यमान रहती है। ज्ञानसे नयी वस्तु नहीं बनती, केवल उसके 
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सम्बन्धमें अज्ञानकी निवृत्ति होती है। अतः ज्ञानका फल उत्पाय' 
नहों होता । पुनः ज्ञानका फल आप्य' भी नहों, क्‍योंकि ज्ञान 
वतंमानमें वतंमानका होता है, भविष्यका नहीं । ज्ञानसे न वस्तुमें 
विकार होता है, न संस्कार ओर न ज्ञानसे वस्तु नष्ट ही होती है । 
ज्ञान वस्तुके स्वरूपमें हेर-फेर नहीं करता। वस्तुको यथातथ्य 
दिखाभर देना ज्ञानका फल है। ज्ञानका काम तद्॒विषयक अविदया 
द्रकर वस्तुस्वरूपकी स्फूत है, उसके रूप-गुणमें परिवतंन नहीं । 


यदि मुक्ति भी कमंका फल हो, तो उसे उत्पन्न होकर 
कालान्तरमें मर जाना पड़ेगा। वह अन्य होनेसे जड़ भी होगी। 
ऐसी मुक्ति-पुरुषाथ, पुरुषके चाहनेयोग्य नहीं हो सकती । 

इस प्रकार ज्ञान और कमंके हेतु, स्वरूप और फलमें मलतः 
विरोध है। मुक्ति कमंका नहीं, ज्ञानका फल है। अपनी आत्माके 
ब्रह्मस्वरूपके अज्ञानकी ज्ञान द्वारा निवृत्ति ही मुक्तिका स्वरूप है । 


यहाँ यह तक॑ दिया जा सकता है कि कमसे भी ज्ञान होता 
है और ज्ञानसे मोक्ष । तब कमंको मुक्तिमें हेतु क्यों न माना 
जाय ? उत्तर यह है कि कमंसे होनेवाले ज्ञान और मोक्षजनक 
ज्ञानमें अन्तर है । 

कल्पना कीजिये कि आपको कव्मीरके सोन्दयका ज्ञान प्राप्त 
करना है। उसके लिए कश्मीर जाना रूप कम अनिवाये है। 
जानेपर नेत्नोंसे कश्मी रके सौन्दयंका ज्ञान होगा । यदि वह सोन्दय 
मनमें जम गया तो आपको बार-बार कश्मीर जानेकी क्रिया 
करनी पड़ेगी । यदि मनमें न जमा, तो उस सोनन्‍्दय॑से विकषंण 
भी हो सकता है । 


प्रत्येक सविशेष ज्ञानमें यही होता है। संसारकी सभी वस्तुओंका 
ज्ञान इसी प्रकार होता है। जो वस्तु हमसे अन्य है, उसका 
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ज्ञान सविशेष ज्ञान है और उसको प्राप्तिमें कम साधन है तथा 
ज्ञानोपरान्त भी उसके पुनः-पुनः ज्ञानके लिए कर्म अनिवायं है । 


किन्तु जो देश-काल-वस्तुसे अपरिच्छिन्न ब्रह्म है, वह सबकी 
आत्मा है। उसके ज्ञानका स्वरूप सभी सविशेषजज्ञानोंके बाधसे 
सम्पन्न होता है। वही निविशेष ज्ञान है। उसे पानेके लिए न 
कहीं आना है और न कहीं जाना । उसे एकबार जाननेके पर्चातु 
बार-बार जाननेकी आवश्यकता नहीं, क्योंकि निविशेष ज्ञान 
राग-द्रेंषका जनक नहीं होता । 


कम न तो आत्मज्ञानका साधन है ओर न फल। आत्मा भी 
न कमंका कर्ता है और न कमंका फल | 


यदि कहें कि 'सविशेष ज्ञानका निषेध' भी कम है, तो ऐसा 
नहीं; क्‍योंकि सर्वाधिष्ठान दृडमात्र आत्मा सविशेष ओर निविशेष 
ज्ञानोंका आश्रय होनेसे उसमें 'सविशेषका निषेध” भी आत्मरूप हो 
है। प्रतीति और उसकी निवृत्ति एक ही अधिकरणमें होतो है, 
अतः बाध-ज्ञान या निषेध-ज्ञान कमंकी कोटिमें नहीं आता । 


कर्म सविशेष ज्ञानके पहले भी है और बादमें भी | किन्तु 
निरविशेषज्ञानके पहले या पीछे कमंकी आवश्यकता या अपेक्षा 
नहीं । ब्रह्मसूत्रके अतएवं चाग्नीन्धनाद्नपेक्षा” ( ३.४.२५ ) और 
'स्वापिक्षा च यज्ञादिश्ुतैः अश्ववत्‌ / ( ३.४.२६ ) इन सूत्रोंकी 
व्याख्यामें यह स्पष्ट है कि मोक्षके सम्पादनमें केवल ज्ञान ही समथ॑ 
है, उसमें कर्मको कोई आवश्यकता नहीं तथा कमंकी उपयोगिता 
मात्र अन्त:करणको शुद्धिमें है, न कि मोक्षके उपपादनमें ।* 

१. इस बातको लेकर विवरण-प्रस्थान और भामतो-प्रस्थानमें मतप्ेद 
हैं कि कमंसे मोक्ष होता हैँ अथवा मुक्तिकी इच्छा । 
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हां शास्त्रोंमें 'ज्ञानके बाद कम'की चर्चा हे, वहाँ सांसारिक 
विषयोंके सन्दभंमें वह बात कहो गयी है। यदि कमंसे ज्ञान होता 
है, ते 'मामतो कारका प्रश्न है कि 'कर्म कोन-ता प्रमाण है ? 
प्रश्न उचित है, क्‍योंकि ज्ञान तो प्रमाणसे ही होता है। रूपका 
जान नेत्रस, गन्धका ज्ञान श्राणसे, शब्दका ज्ञान श्रवणसे, स्पशंका 
जान त्वचासे, रसका ज्ञान जिह्वापे--यह तो सभी जानते हैं 
झकिर कम कोन-तसा प्रमाण है? प्रत्यक्ष, अनुमान, उगमान. 
जर्थापत्ति, अनुपलब्धि, शब्द, ऐतिह्य, चेष्टा--इन में-से कौन-सा 
प्रमाण 'कर्म' है ? स्पष्ट है कि कम कोई प्रमाण नहीं, निर्माण है । 
कमंस प्रकाश नहीं, निर्माण होता है। अन्तःकरणकी शद्धिमें, ज्ञानके 
अधिकारीकी उपपत्तिमें कर्म उपयोगी है, प्रयोजनोय है; किन्‍्त 
अपरिच्छिन्न ब्रह्मके दिग्दशंनमें तो एकमात्र ज्ञान ही साधन है 
कम नहीं । इसीलिए भामतोका रने कहा है : 

वस्तुसिद्धि: विचारेण न क्वचित्‌ कर्मकोटिभिः । 


अर्थात्‌ 'वस्तुकी सिद्धि विचारसे होती है, करोड़ों कर्मोसे 
नहीं! । अतः आइये, ब्रह्म-विचार प्रारम्भ करें | 

यहाँ कुछ बातें एकबार पुनः स्पष्ट कर लेनी चाहिए : 

१. क्या आप अपनेको अज्ञानी या दुःखी अनुभव करते हैं ? 
वया परिच्छिन्न और मरणधर्मी अनुभव करते हूँ ? क्या चारों ओर 
विरोध और संघपष॑से घिरा पाते हैं? क्या आप अज्ञान, दुःख 
मत्य, विरोधसे छटना चाहते हैं? यदि 'हाँ तो आइये, हमारे 
साथ ब्रह्मविचार कीजिये। विश्वास रखिये कि आप इन सब 
१रिच्छेदोंसे छट जायेंगे। और यदि आपको अज्ञान, दुःख, भय 
और विरोध पीड़ा नहीं देता, तो मस्त रहिये | हमें आपकी मस्तीमें 
हस्तक्षेप करनेका कोई अधिकार या शौक नहीं। वेदान्तको 
रीति रोग फेलाकर डाक्टर बननेकी नहीं । यदि आपको ही अपना 
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भज्ञान दुःख देता हो तो आप वेदान्तवितु सदगुरुके पास जाइये 
ओर उनसे अपने-अज्ञान, दुःख, भयका कथन कीजिये | कहिये : 


गुरो कृपालो कृपया वदेत्तत्‌। 
हे गुरुदेव ! करषषा आप उस ज्ञानका कथन कीजिये, जिससे 
मेरे सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति हो और परमानन्द परमात्माकी 
ग्राप्ति हो ।! तब गुरुजी कृपया आपको उपदेश करेंगे : 


परमातन्द स्वरूप तू, नहि तोमें दुखलेश ॥ 
विचार-सागर 


हे शिष्य ! तू तो स्वयं परमानन्दस्वरूप है; तुझमें दुःखका 
लेश भी नहीं है ।” गुरुकी दृष्टिमें शिष्य अज्ञानी नहीं, दुःखी नहीं । 
गुरुकी दृष्टिमें तो शिष्य वही ब्रह्म है जो वे स्वयं हैं । शिष्य भ्रमसे 
अपनेको अज्ञानी, दुःखी और भयभीत मानता है। गुरुका कार्य 
'दिष्यमें ब्रह्म विचारका उदबोधन कराना मात्र है, जिससे वह भ्रम 
निवृत्त हो जाय । 

२. ब्रह्मविचारके साथ मिथ्याके त्यागका सामथ्ये भी 
चाहिए । तभी ब्रह्म विचार सफल होगा। आत्माके अज्ञानके दो 
प्रमुख काय हैं--अहंकी परिच्छिन्नता तथा इदंकी सत्यता। 
इन्हींको 'में' ओर 'मेरा” कहते हैं । इनके त्यागसे ही उक्त सामथ्येका 
योग होता है, क्योंकि यही मूल मिथ्या-भाव है। लोग सोचते 
हैं कि पहले 'मेंका त्याग कर दें तो 'मेरा'का त्याग हो जायगा। 
किन्तु वास्तवमें बात उल्टी है। मेरा!” कहनेवाला 'में' कोई 
वस्तु नहीं, वह 'मेराका ही आत्मभाव है। जब में रुपयोंको 
'मेरा' कहता हूँ, 'में' रुपयेवाला हो जाता हूँ। जब में स्त्रीको 
अपनी कहता हूँ, तो में स्त्रीवान्‌ हो जाता हूँ, आदि | अतः जब मैं 
वस्तुओं व्यक्तियोंसे 'मेरापन” हटा लूँ तो इनके अभिमानवाला 
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में! भी अपने आप विलोन हो जायगा। तब जो 'मैं शेष रहेगा, 
वही कूटस्थ आत्मा है। उस कूटस्थ आत्माकी परिच्छिन्नताका 
नाश ब्रह्म-विचारसे हो जाता है। अतः मोक्षके जिज्ञासुको प्रथम 
ममता छोड़नी पड़ेगी। इसके लिए विवेक और भक्ति, उपासना 
ओर योग, जो भी किया जाय, सब वेदान्तको स्वीकार है। 
तात्त्विक दृष्टिसिे इस अनन्तमें में-मेरा, तू-तेरा, यह-वह, सब 
कुछ छूटा हुआ ही है। वास्तवमें तो हमें ग्रहणका भ्रम हो गया 
है। आत्मा ओर अनात्माकी ग्रन्थि ही ग्रहणरूपसे अनुभूत होती 
है। अनात्माको त्यक्त और त्याज्य समझकर त्याग देनेसे आत्मामें 
कर्ता-भोक्ताभावकी समाप्ति हो जातो है | 


३. केवल ब्रह्मके विचारसे हो मोक्ष होता है, अन्यके विचारसे 
नहीं । जो सत्ता देश-काल-वस्तुके परिच्छेदसे विनिमुक्त है तथा 
जो सच्चिदानन्द अद्गय है, वही ब्रह्म है। वही ब्रह्मा आपका आत्मा 
है। जो आपसे पृथक है और आप जिससे पृथक है, वह ब्रह्म 
नहीं । जो ज्ञानका विषय है, वह ब्रह्म नहीं । जो जगतुका अभिन्न- 
निर्मित्तोपादन कारण है, किन्तु जिसमें कारणता भी अध्यारोपित 
है, वह त्रह्म है। जो न परिच्छेद है, न उनकी समष्टि है, वह 
ब्रह्म है। जो न व्यक्ति है, न व्यक्तियोंकी समष्ठि है, वह ब्रह्म 
है। जो सर्वाधिष्ठान, सर्वावभासक है, वह ब्रह्म है। जो सजातीय, 
विजातीय, स्वगत-भेदोंसे शून्य है, देश-काल-वस्तुसे अपरिच्छिन्न, 
है, प्रत्यक-चेतन्याभिन्न है, सम्पूर्ण दृश्यका विवर्ती अधिष्ठान है; 
सर्वाधिष्ठान होते हुए सबसे अतीत है, वही 'सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌' 
ब्रह्म है । वहो विषय है, वहो विषयी और वही इनके भावाभावका 
अधिष्ठान, प्रकाशक आत्मा है। वही में, तुम ओर वह है ! 
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(३. ० ) 
दशारीरकभाष्य-भूमिका अथवा अध्यास-भाष्य : १ 


मूलभाष्य : 

युष्मदस्मत्प्रत्ययगोच रयोविषयविषधिणोस्तस:ः प्रकाशवहिरुद्ध- 
स्वभावयोरितरेतर-भावानुपपत्तो सिद्धानां तद्धर्माणामपि सुतरा- 
समितरेतरभावानुपपत्ति,,. इत्यतोइस्मत्प्रत्ययगोचरे. विषयिणि 
चिदात्मके युष्मत्प्रत्ययगोचरस्य विषयस्य तद्धर्माणां चाध्यासः 
तद्रिपयंयेण विषयिणस्तद्धर्माणां च विषयेड्ष्यासों मिथ्येति भवितु 
युक्तम; तथापि अन्योधइन्यस्मिन्‌ अन्योन्यात्मकतामन्योन्यधर्माश्व 
अध्यस्य इतरेतराविवेकेन अत्यन्तेविविक्तयोधमंधर्मिणो: मिथ्या- 
ज्ञाननिमित्तः सत्यानृते मिथुंनोकृत्य अहसिदम” 'समेदम” इति 
नेसगिको5यं लोकव्यवहारः । 


आह--को$पमसध्यासो नासेति । उच्यते--स्पृतिरूपः परत्र 
पुवंदष्टावभास: । 


त॑ केचितू-अन्यत्रान्यधर्माध्यास इति वदन्ति । केचित्तु--यत्र 
यदध्यासस्तद्विवेकाग्रहनिबन्धनो भ्रम इति। अन्ये तु--यत्र 
यदध्याप्तस्तस्येव विपरीतधमंत्वकल्पनामाचक्षते इति। सर्वयाषि 
तु अन्यस्य अन्यधर्मावभासतां न व्यभिचरति ॥ तथा च 
भवः--शुक्तिका हि रजतवदवभासते, एकइचन्द्र: स द्वितीयवदिति। 
ब्रह्मसूत्र, शांकरभाष्य की भूमिका : अध्यास-भाष्यांश 
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अथ : अन्धकार और प्रकाशके समान विरुद्ध स्वभाववाले 
युष्मत्‌ ( तुम ) और अस्मत्‌ (हम ) प्रतीत्तेिोकि विषयभूत विषय 
ओर विषयीके इतरेतरभाव (तादात्म्य ) की अनुपपत्ति सिद्ध 
होनेपर उनके धर्मोको भी सृतराम्‌ इतरेतरभावकी अनुपपत्ति 
है। इसलिए अस्मतृ-प्रतीतिकि विषयभूत चेतन्यस्वरूप विषयीमें 
| युष्मत्‌-प्रतोतिके विषयभूत विषय और उसके धर्मोका अध्यास 
और इसके विपरोत विषयमें विषयी और उसके धर्मोका अध्यास 
नहीं हो सकता। तो भो अत्यन्त भिन्न धर्मों और धर्मियोंका भेद- 
ज्ञान न होनेके कारण एकका दूसरेमें परस्पर स्वरूप तथा एक- 
दूसरेके धर्मोका अध्यास कर, सत्य और अनृतका मिथुनोकरण 
करके यह में! और “यह मेरा” इस प्रकार भिथ्याज्ञान-निमित्त 
स्वाभाविक यह लोक-व्यवहार चलता है। 


यदि कहो कि यह अध्यास क्‍या है, तो कहते हैं : स्मृतिरूप 
पुवेदृष्टका अन्यमें अवभास अध्यास है ।' 


कोई लोग “एकमें दूसरेके धर्मोके आरोपको अध्यास” कहते 
हैं ।” कुछ लोग कहते हैं कि जिसमें जिसका अध्यास है, उसका 
मेदाग्रहनिमित्तक भ्रम अध्यास है ।” अन्य लोंग जिसमें जिसका 
अध्यास है, उसमें विरुद्धधमंत्वकी कल्पनाकों अध्यास' कहते हैं । 
परन्तु सवंथा सभी मतोंमें 'अन्यके धर्मोकी अन्यमें प्रतीति! इस 
लक्षणका व्यभिचार नहीं है। इसी प्रकार लोक-व्यवहारमें भी 
अनुभव है कि शुक्ति ही रजतके समान अवभासित होती है और 
एक हो चन्द्रमा दो चन्द्रमाओंके समान प्रतीत होता है । 
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(३.१) 
विषय-विषयोकी परस्पर धर्मे-विरुद्धता 


श्रोशंकराचायके ब्रह्मसूत्र-भाष्यकी भूमिकाको अध्यास-भाष्प' 
कहते हैं। इसमें शांकर वेदान्तके मूलभूत आधार अध्यास'की 
व्याख्या की गयी है। अध्यासके आधारपर ही अज्ञान तथा भ्रान्ति 
सिद्ध हो सकती है, अन्यथा नहीं । अतः यदि अज्ञान ही सिद्ध न 
हो तो उसे मिटानेका प्रयत्नरूप ब्रह्मविचार हो केसे सिद्ध होगा ? 
अतः अध्यास-भाष्यका प्रयोजन प्रकारान्तरसे ब्रह्म-विचारकी 
आवश्यकता भी सिद्ध करता! ६ | 


बताना यह है कि जिस अज्ञानकी निवृत्ति ब्रह्माज्ञानसे होती 
है, वह पहलेसे हो विद्यमान है। यदि ब्रह्मविषयक अज्ञान न हो 
तो उसके विचारकी भी क्‍या आवश्यकता ? अतः ग्रन्थके समारम्भमें 
उचित प्रयोजन है, यह बात भो अध्यास-भाष्यसे सिद्ध होतो है। 


अद्वेत-वेदान्तके विरोधी दर्शन अज्ञान, अविद्या, अध्यास 
किसीको भी स्वीकार नहीं करते । किन्तु आपके देनिक ज़ोवनमें 
अध्यास स्पष्ट अनुभत होता है। अध्यासका अथे है : 


अधि ८ उपरि, अन्यस्य उपरि अन्यस्य; आस: 5 निक्षेपः 
अध्यासः ।' “अधि” अर्थात्‌ ऊपर | अन्यके ऊपर अन्यका निक्षेप 
( आरोप ) अध्यास है। एकके ऊपर एकको थोप देना अध्यास है। 
किसीका धर्म किसीपर थोप देना अध्यास है। 
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आपने स्त्रियोंकी अपने होंढोपर लिपस्टिक लगाते देखा 
होगा । यह तो बम्बई है, न देखनेकी कोई बात ही नहीं । काले 
होंठों पर लाल रंग चढ़ाकर वे अपनेको लाल होंठोंवाली सुन्दरी 
मानने लगती हैं। यह काले होंठोंपर लाल रंगका आरोप अध्यासका 
नमूना हुआ ! ह 

साधुओंका भी उदाहरण लें ! ये लम्बी-लम्बो जटावाले साधु 
आपने देखे है न ? ये बाल इनके अपने नहीं होते। नकली बाल 

इक. दूध आदिसे उन्हें अपने बालोंपर चिपका लेते हैं 

ओर थोड़े दिनोंमें ऐसे चिपक जाते हैं कि उनके शरोरका अंग- 
मालूम पड़ने लगते हैं। तो यह असलो-नकलीका अध्यास हो गया । 
कोई इनके वालोंको जरा छेड़ दे तो तपस्वी महाराज नाराज 
हो उठते हैं । 

आप जरा अपने देनिक प्रयोगके वाक्योंपर भो दृष्टि डालिये | 
क्या आप नहीं बोलते : “गरम वायु चल रही है, सुगन्धित वायु 
बह रही है, झोतल वायु बह रही है ?' 

ऊपरसे इन वाक्योंमें दोष नहीं दिखता, पर सबमें अध्यास है । 
केसे ? गरमी अग्निका धम्म है,.. उसे वायुपर आरोपित कर आप 
वायुका गरम बताते हैंँ। गन्ध पृथिवीका धर्म है, शीतलता जलका 
धर्म है, उन्हें आप वायुपर अध्यारोपित कर वायुको सुगन्वित एवं 
शीतल बताते हैं। इसी प्रकार व्यवहारमें सावधानीसे देखें तो 
आपको सवंत्र अध्यासके दर्शन हो सकते हैं । 

यह अध्यास कहाँ रहता है ? इसके उत्तरमें एक हास्यरसको 
युक्ति देता हूँ : 

अधीषु आस्ते इति अध्यासः । 

'अधो” अर्थात्‌ धी-रहित, अबुद्धिमान्‌, अज्ञानीमें जो रहता है सो 
अध्यास है । 


९० [ ब्रह्मसू त्र-प्रवचन 


ध्यान रखें कि अध्यास और अन्ञान दो हैं। अध्यास काय॑ है 
तो अज्ञान ( अविद्या ) है उसका कारण। वेसे विद्वानोंमें इस 
बातपर मतभेद है कि अध्यास और अविद्या दो हैं या एक। 
श्रीशंकराचायंने अपने शारीरक-भाष्यमें ही कम-से-कम दो जगह 
कहा है कि अध्याप्त और अविद्या एक हो हैं : 


तमेतमेवंलक्षणमध्यासं पण्डिता अविद्येति मन्यन्ते । (भाष्य) 


प्रदन यह है कि जीवनके प्रत्येक क्षेत्रमें जो अध्यास है, वह 
अलग-अलग क्षेत्रमें अलग-अलग है या इस अध्यासका कोई विद्य- 
व्यापी सिद्धान्त है ? अर्थात्‌ विभिन्न अध्यासोंके मूलमें कौन-सा मूल 
अध्यास है, कोन-सा मूल अज्ञान है अथवा कौन-सी मूल अविद्या 
है ? इसो मूलाध्यास, मूलाविद्याका पाण्डित्यपूर्ण विश्लेषण भगवान्‌ 
शंकरने अपने इस अध्यास-भाष्यमें प्रस्तुत किया है । 


सर्वप्रथम अध्यास-भाष्यको पढ़नेपर यह शंका होती है कि 
भगवान्‌ भाष्यकारने अपने भाष्यका कोई मंगलाचरण क्‍यों नहीं 
किया ? सीधे 'युष्मदस्मत्‌”'से विषयमें ही प्रवेश क्यों कर दिया ? 
विशेषकर जब कि यह लोकप्रसिद्ध है कि मंगलाचरणके बिना 
ग्रन्था रम्भ कर देनेसे अनेक विष्तोंकी सम्भावना रहती है। श्रुतिमें 
तो यहाँतक वर्णन है कि जब देवतालोग किसी परमार्थके पथिकको 
ब्रह्मज्ञानके मार्गमें प्रविष्ट होते देखते हैं, तो उन्हें भय लगता है 
कि वह उनके सिरपर पेर रखकर उनका अतिक्रमण कर जायगा। 
अतएव वे भयाक्रान्त होकर उसके मार्गमें उच्चाटन, विषय-बुद्धि 
आदि उत्पन्न कर विध्त उपस्थित कर देते हें : 'विघ्न॑ कुवोन्ति 
पस्मात्‌ आक्रम्य”'॥' 


यों भी मंगलाचरण करनेकी शिष्ट-परम्परा है ओर श्रुति स्वयं 
इसका समर्थन करती है| अतः शंका भी ठीक है। 
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इस दांकाका समाधान यह है कि भगवान्‌ शंकर शिष्टोंके 
अग्रणी हैं। अतः जान-बूझकर वे अशिष्ट-आचरण नहीं कर सकते | 
वास्तविकता यह है कि वे यह बताने जा रहे हैं कि जो प्रत्यक- 
चेतन्य आत्मतत्त्व है वह सम्पूर्ण विषयों, इन्द्रियों, वृत्तियों, देवताओं 
ओर इनके उपद्रवोंसे सवेथा विरहित है। आत्मा निरुपद्रव एवं 
नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्त ब्रह्म है। अतः आत्माके स्वभावके वर्णनमें कोई 
विघ्नकी आशंका ही नहीं । फिर वही आत्मतत्त्व भगवान्‌ भाष्प- 
कारकी बुद्धिमें जगमग-जगमग रूपसे अवाधित देदीप्यमान हो रहा 
है, अतः पृथकसे मद्भुलाचरणकी कोई आवश्यकता नहीं । ग्रन्थका 
विषय ओर वक्ता दोनों ही जब ब्रह्म हों तो मद्भुल-ही-मज्जल है 
ब्रह्मतन्मद्भजुल परम | अच्छा तो आइये, अब अध्यास-भाष्यका 
अध्ययन प्रारम्भ करें। 

युष्मद्‌ू-अस्मत्‌-प्रत्ययगोच रयो: विषय-विषयिणो: तम:प्रकाशवत्‌ 
विरुद्धस्वभावयोः |” अर्थात्‌ 'तुम' प्रतीतिका जो विषय सम्पूर्ण-जगत्‌ 
या विषय है और 'हम' प्रतोतिका जो विषय द्रष्टा विपयी' है, वे 
अन्धकार और प्रकाशकी भाँति विरुद्ध स्वभावदाले हैं। विषय 
अन्धकोा रवत्‌ जड़ है तो विषयी प्रकाशवत्‌ चेतन । 

विषयको “युष्मत्‌! ( तुम ) प्रतीतिका विषय क्यों कद्दा, इृदस 
( यह ) प्रतोतिका विषय क्‍यों नहीं ” जब कि जगत॒का 'इदं जगत्‌ 
ऐसा हो अनुभव होता है, युष्मत्‌ जगत्‌' ऐसा अनुभव नहीं ? 
पुनः 'अहं विषयं जानामि! ( में विपयको जानता हूँ ) यह सीधा 
अनुभव! सबको होता है, अतः विषयोको “अहं-प्रत्ययगोच र 
कहना चाहिए था, अस्मतृ-प्रत्ययगोचर कहनेमें क्या विशेषता 
लक्षित है ? 

यह ठीक है कि जगत्‌ ( विषय ) इदं-वाच्य है और विषयी 
अहं-वाच्य । फिर भी 'में यह शरीर हूँ' अथवा 'यह शरीर मैं हूँ 
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ऐसा श्रान्त अनुभव प्रायः होता ही है। अतः अहंकी इदंसे प्रकाश- 
अन्धकारकी भाँति बिरुद्ध-स्वभभावता सिद्ध नहीं होती। किन्तु में 
तुम हैँ” या 'तुम में हूँ” यंह अनुभव कभी किसीको नहीं होता | 
अतः विषय-विषयीकी विरुद्ध-स्कभभावता दिखानेके लिए विषयकों 
युष्मत्‌-प्रत्ययगोचर कहा गया है। इसी प्रकार विषयीको “अहं- 
प्र्ययगोचर' भी बताया जा सकता है; परन्तु चूंकि अहं'की 
परिच्छिन्नता लोकमें सामान्यतः अनुभवमें आती है और विषयीको 
अन्ततः ( मुख्यसामानाधिकरण्प द्वारा ) ब्रह्म बताना इष्ट है, अतः 
उसे “अस्मद”-प्रत्ययगोचर कहा है। लक्ष्याथंमें तो 'युष्मदस्मत्‌' 
और 'इदम्-अह॒म' दोनों एक हो हैं। 

अच्छा, (विषय' किसे कहते हैं ? 

काशीमें एक शास्त्राथें हुआ था। उसमें जो मध्यस्थ अध्यक्ष 
थे, उनके निर्णयके अनुसार 'विषय' दब्दकी व्युत्पत्ति यों की 
जानी चाहिए : 

विषयन्ते जना एनिः इति विषया:। 

जिसके द्वारा असंग आत्मा कर्ता-भोक्ता बन जाय, वे हैं विषय । 
जो अन्तः:करणकी उपाधिसे आत्माको अवच्छिन्न, इन्द्रियोंकी 
उपाधिसे ज्ञाता, मनकी उपाधिसे भोक्ता और बुद्धिकी उपाधिसे 
कर्ता बना दे, वह विषय है। 

'षिन्न बन्धने! धातुसे निष्पन्न विषय” शब्दका अथै होगा-- 
'विषिन्वन्ति आत्मानम्र॒ इति विषया:'। अर्थात्‌ जो आत्माको बाँध 
लें उनका नाम है विषय | जो साक्षो, चेतन, असंग आत्माको अपने 
साथ जोड़कर बाँध ले, उनका नाम है विषय । 

तब (विषयी' कोन होगा ? जो इन विषयोंको अपना या में 
मानने लगे ? वह है विषयी : 

विषयान्‌ आत्मत्वे अभिसनुते इति विषयों । 
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एक बालकको एक डाकू बचपनमें हो उठा ले गया। जब 
बालक बड़ा हुआ, तो वह उस डाकूको ही अपना सच्चा पिता 
समझने लगा और स्वयंको डाकूका पुत्र । इसी प्रकार इस निर्दोष 
असंग आत्मारूप बालकको-ये विषयरूपी डाकू उठा ले गये थे। 
इन्हींके संगसे वह इन विषयोंको अपना और स्वयंको विषयी 
समझने लगा है। अर्थात्‌ असंग आत्मा विषयोंके संगसे विषयी बन 
जाता है। े 
किन्तु यहाँ भगवान्‌ भाष्यकार विषय-विषयीका लक्षण थयुष्म- 
दस्मतृ-प्रत्ययगोचर करते हैं । 'विषय' वह है जो “तु? प्रतीति अथवा 
तू-वृत्तिका विषय है और 'विषयी' वह है जो 'अहुं प्रतीति अथवा 
अहं-वृत्तिका विषय है। विषय प्रकाश्य है तो विषयी उसका 
प्रकाशक । दृश्यका नाम विषय है तो द्रष्टाका नाम विषयी | 


उदाहरणार्थ : यह घड़ी विषय है और इसका जाननेवाला में! 
विषयी हूँ। घड़ीका आना, रहना, चले जाना, छोटा-बड़ा होना ये 
सब विषय हैं, दृश्य हैं और मालूम पड़ते हैं। दृश्य अनेक होते हैं, 
पर उनका ज्ञाता, साक्षो, द्रष्ठा, जिसे पदार्थ मालम होते हैं, वह 
मैं! एक है। जो अनेक होता है, वह अनित्य होता है और जो 
उस अनेकताका द्रष्टा होता है, वह नित्य । अतः विषय दृश्य, जड़, 
अनित्य और अनेक हैं। इसके विपरीत विषयका प्रकाशक ब्रष्टा, 
चेतन, नित्य और एक है। इस प्रकार विषय और विषयीके धर्म 
अन्धकार और प्रकाशकी भाँति परस्पर विरुद्ध हें । 


यहाँ चेतन ( प्रकाश वा प्रकाशक ) और जड़ ( प्रकाश्य )का 
लक्षण जान लेना आवद्यक है । 


जो वस्तु अपनेको तथा दूसरोंको भो जाने, वह चेतन! कही 
जाती है ओर जो वस्तु न अपनेको जाने और न दूसरेको, वह जड़' 
कहलाती है। इन्द्रियवाला होने, न होनेसे या वस्तुमें गति होने, 
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न होनेसे वस्तु चेतन या जड़ नहीं कहलातो । गति ओर सेन्द्रियत्व 
जड़का धम है, चेतनका नहीं; क्‍योंकि चेतन दोनोंका प्रकाशक है 
तथा ये दोनों स्वयं-प्रकाश नहीं है। साथ हो अगति ओर निरिन्द्रि- 
यत्व इनके विरोधी लक्षण हैं और वे भी चेतन द्वारा ही प्रकाशित 
होते हैं । जेसे नेत्रसे रूप दिखना और न दोखना दोनों ही चेतन 
में' द्वारां प्रकाशित होते और जाने जाते हैं। विषय जड़ हैं प्रकाश्य 
होनेसे और विषयी चेतन हैं प्रकाशक होने से । 


चेतन प्रकाशक है वृत्तिकी उपाधिसे, वास्तवमें वह प्रकाशरूप 
ही है । ज्ञानका नाम ही प्रकाश है। परन्तु जो प्रकाश लोक-चक्षु- 
गम्य है ( अथवा दिव्य-चक्षु-गम्य है ) वह प्रकाश नहीं, प्रकाश्य 
और दृश्य है। 

कर्णवास, जिला बुलन्दशहर, उत्तर प्रदेशकी वात है। हमारे 
एक मित्र गुफामें बेठे भजन कर रहे थे। सहसा सारी गुफा एक 
अलौकिक प्रकाशसे भर गयी। आप इसपर विश्वास करें या न 
करें, बात बिल्कुल सच्ची है। जो साधन-भजन करते हैं, वे ही 
इसकी सचाईका अनुभव कर सकते हैं। जहाँ कोई बाह्य-प्रकाशका 
प्रवेश नहीं, वहाँ कोई अन्य प्रकाश केसे आ सकता है ? यह 
मनका प्रक्षेप भी मान लें तो भी प्रकाशकी अनुभूतिमें कोई अन्तर 
नहीं आता। 

हाँ तो, जब उन्होंने उस प्रकाशके दर्शन किये तो एक अलो- 
किक आनन्दसे उनका समूचा व्यक्तित्व भर गया । वे उठकर आये 
और हमसे कहने लगे कि “आज हमने ब्रह्मका, आत्माका साक्षात्कार 
कर लिया / विवरण जाननेपर मेंने उन्हें बताया कि जो प्रकाश 
दीखता है, वह ब्रह्म या आत्मा नहीं होता । 

चेतनका लक्षण हैं : 'असंवेद्यत्वे सति अपरोक्षत्वम्र ।” अर्थात्‌ 
जो कभी संवेद्य भी न हो और सदा अपरोक्ष हो, वह चेतन है। 
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दूसरे शब्दोंमें जो कभी इन्द्रियोंका विषय भी न हो ( अर्थात प्रत्यक्ष 
न हो ) और जों स्वर्गादके समान कभी परोक्ष भी न हो, परन्तु 
जिसकी अनुभूति सदा होती रहे, वह चेतन है । 

अब तनिक सोचें कि यह चेतन कौन है ? अरे, वह चेतन तो 
यह 'में आत्मा' ही है : अयमात्मा' | यही निश्चय है। यह सवंथा 
प्रकाशक है । 

जो आत्मा है वह ज्ञान, प्रकाश और प्रकाशक है। जो अनात्मा 
है, वह ज्ञेय, जड़ और प्रकाश्य है। विषय अनात्मा है और विषयी 
आत्मा । विषय कभी विषयों नहीं हो सकता और न विषयी कभी 
विषय हो सकता है। अन्धकार और प्रंकाशके समान इनके स्वभाव 
परस्पर विरुद्ध हैं । 


श्रीम:ड्भरागवतमें उद्धवजीने भगवान्‌ श्रीकृष्णसे प्रश्न ही यह 


क्या है: 
नेवात्मनो न देहस्यथ संसृतिद्रष्ट.दुश्योः। 
अनात्मस्वद्शोरोश कस्य स्थादुपलभ्यते ७ 
आत्माध्थ्ययो5गुणः शुद्धः स्वयंज्योतिरनावुतः । 
अग्निवद्वारवदचिहेहः कस्येह संसूृतिः॥७ 
भाग० ११.२८.१०-११ 
'भगवन्‌ ! आत्मा है, द्रष्टा ओर देह है, दृष्य। आत्मा स्वयं 
प्रकाश है और देह जड़। ऐसी स्थितिमें जन्म-मृत्युरूप संसार न 
धरीरको हो सकता है और न आत्माको। किन्तु इसका होना भी 
उपलब्ध होता है। तब यह होता किसे है ? आत्मा अविनाशो, 
प्राकृत-अप्राकृत गुणोंसे रहित, शुद्ध, स्वयंप्रकाश ओर सभी 
आवरणोंसे रहित है तथा शरीर विनाशी, सगुण, अशुद्ध, प्रकाश्य 
ओर आवुत है। आत्मा अग्निके समान प्रकाशमान है तो दरीर 
काठकी तरह अचेतन । फिर यह जन्म-मृत्युरूप संसार किसे ?” 
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युक्ति एवं विचारसे द्रष्टा और दृश्य तथा विषयी और विषयका, 
जो परस्पर अत्यन्त विविक्त हैं, एकत्व अथवा मिथुनीकरण सिद्ध 
नहीं हो सकता | इसीलिए भाष्यकारने कहा : 'इतरेतरभावानुप- 
पत्तौ सिद्धायाम्‌ ।” अर्थात्‌ विषय और विषयीकी परस्पर आरूढ़ता 
अनुपपन्न अथवा असिद्ध है, यह सुनिश्चित है । 


जब दो वस्तुएँ नितानत पृथक-पृथक हैं” यह स्पष्ट है तव यह 
तो सिद्ध ही है कि उनके धर्मोका भी परस्पर समारोप नहीं हो 
सकता : तद्धर्माणामपि सुतराम इतरेतरभावानुपपत्ति: | 


“'इत्यतो&स्मत्प्रत्ययगोचरे विषयिणि'” भवितु युक्तम्‌ ।! इस प्रकार 
त्वम्‌-प्रत्ययगम्य विषय” और उसके धर्माका “अहं”-प्रत्ययगम्य 
विषयी चेतन आत्मापर अध्यारोप सम्भव नहीं तथा विषयी और 

उसके. धर्मोका विषयपर भी अध्यारोप असम्भव है। आर्थात्‌ विषय- 
विषयीका परस्पर अध्यारोप अथवा अध्यास असम्भव है। 


विषय-विषयोके परस्पर विरोध और अध्यासकी असम्भवताकों 
थोड़ा ओर स्पष्ट करना चाहेंगे : 


आत्माको ही विषयानुभवकी उपाधिसे 'विषयी” कहा जाता 
है। बुद्धिकी उपाधिसे उसीको ज्ञाता! कहा जाता है, चित्तकी 
उपाधिसे भोक्ता तथा इन्द्रियोंकी उपाधिसे 'कर्ता' कहा जाता है। 
आत्मा ही प्रत्येक शरीरमें में नामसे प्रसिद्ध है। 


प्रयेक विषयका अनुभव प्रत्ययरूप होता है, यहांतक कि 
विषयी 'अहं' भी जिस रूपमें अनुभवका विषय होता है, वह भी 
प्रत्ययरूप ही होता है। 'अस्मत' ओर “युष्मत्‌! ( 'में' और तू” ) 
प्रत्ययों ( प्रतीतियों )की दो मूल कोटियाँ हैं। इनके विषय अनेक 
होते हैं। प्रतोत होनेका नाम प्रत्यय है अथवा प्रत्येक विषय या 
प्रतोतिमें जो रहे, उसका नाम (प्रत्यय है : 
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प्रत्ययनं प्रत्ययः, प्रत्येकम्‌ अयते इति प्रत्ययः, 
प्रतिविषणम अयते इति वा प्रत्ययः। 
यों भी कह सकते हैं कि प्रतोतिके पीछे जो रहता है, वह 
प्रत्यय है : 'प्रतीपम्नु अयते इति प्रत्ययः !! विषय इन्द्रियोंसे बाहर, 
उनके आगे रहता है; पर उसका प्रत्यय उनके पोछे वृत्तिस्थ रहता 
है | विषयका वृत्तिमें प्रतिबिम्बन प्रत्यय है । 
विषय और उसके धर्मोका प्रत्यय होता है; किन्तु स्वयं 
विषयाका प्रत्यय नहीं होता, केवल उम्रके धर्मोका प्रत्यय होता है । 
सब प्रत्यय आत्मासे हो प्रकाशित एवं सत्तावान्‌ होते हैं । 
आत्मा धर्मी नहीं होता, औपाधिक रूपसे उसके धर्मोको 
चर्चा की जातो है। आत्माका स्वरूप चेतन्य, ज्ञान अथवा 
प्रकाश है। जाग्रतू, स्वय्त, सुषुप्ति, समाधि सभी अवस्थाओंमें, 
भूत, भविष्य, वरतंमान सभी कालोंमें प्रकाशित रहना उसका 
स्वरूप-धरं है। इसीलिए कहते हैं कि आत्मा अबाधित सत्य है। 
अबाधित सत्यका अथ॑ है, आत्माके होने'में कभी कोई बाधा नहीं । 
दूसरे शब्दोंमें : 
नहि कब्चित्‌ प्रतोयात्‌ नाहमस्मीति। पदञ्चदशी 
'में नहीं हू! यह कभी किसीकों अनुभव नहीं होता। स्पष्ट 
है कि वर्तमान और जाग्रदवस्थामें यदि कोई कहे कि में नहीं हूँ 
तो पूछना चाहिए कि 'फिर कह कौन कह रहा है ?' यह तो 'बदतो- 
व्याघात” दोष हुआ कि बोलनेवाला कहे कि 'मेरे मुखमें जिह्ला 
नहीं है! : 'मममुखे जिह्ा तास्ति ।! अपने-आपका निषेध करने- 
वालेका निषेध संम्भव नहीों। स्वप्नावस्थामें भी अपने 'में'का 
अनुभव होता है। अवश्य ही सुधुप्ति-अवस्थामें यह अनुभव नहीं 
ह्वोता कि 'में हैं! ( अहं-प्रत्यय सुषुप्तिमें नहीं रहता । फिर भी वहाँ 
'मैं नही हूँ' यह अनुभव भी तो नहीं होता। यों सुषुप्तिकी अभाव- 
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प्रतोति और सुखका अनुभव वहाँ 'ें' ही करता है। अन्यथा जाग्रत 
होनेपर 'सुखसे सोया, कुछ पता नहीं रहा” इस अनुभवका कथन 
वह नहीं कर सकता । समाधिमें तो "में! रहता ही है। भूत भी 
कभी वतंमान था, अतः भूतकालमें भी अपने भावाभावका साक्षी 
में ही था और भविष्यमें भो में हो रहँगा। अतः 'में' आत्मा 
अबाधित रूपसे स्वयंप्रकाशमान रहता है । 

इस अबाधित सत्यके ज्ञानका कभी लोप नहों होता, अतः "में 
आत्मा ज्ञानस्वरूप भो है। 


अपने अस्तित्व एवं ज्ञानसे कभी वेराग्य न होनेके कारण 
आत्मा आनन्दरूप है। सब कुछ आत्माके लिए ( अपने लिए ) प्रित्र 
है--इस युक्तिसे आत्मा परम प्रेमास्पद है । 

इस प्रकार आत्मा सच्चिदानन्दमात्र है। अनुभवसे यह आत्मा 
शुद्ध साक्षीके रूपमें उपलब्ध होता है। श्रुति कहती है कि यह 
साक्षी ही ब्रह्म है । 

आत्मा स्वरूपतः ज्ञानमात्र है--जब यह ज्ञान बुद्धिमें अभि- 
व्यक्त होता है, तो वह विषयका प्रकाशन करता है। उस समय 
इसकी संज्ञा 'विषयो” होती है और प्रत्ययके रूपमें विषय-ज्ञान 
होता है। जब वही ज्ञान विषयाका रवृत्तिमें अभिव्यक्त होता है 
तो उसे 'स्फुरण” कहा जाता है और जब पाप-पुष्य-जन्य वृत्तिमें 
अभिव्यक्त होता है, तो उसीको आनन्द कहा जाता है। इस 
प्रकार ज्ञान-मात्र ही ज्ञान 'स्फुरण और आनन्दके रूपमें प्रकट 
होता है । ज्ञानमात्र स्वरूप है, धर्म नहीं और ज्ञान, स्फुरण तथा 
आनन्द उसके औपाधिक धर्म हैं। ज्ञानमात्रका निरूपण सब्र 
औपाधिक धर्मके निषेध या तिरस्कारपूवंक ही किया जा 
सकता है । 

विषयका धर्म भिन्न है। बाहरके विषय एकदेशमें होते हैं, 
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किसो एक अवस्था या कालमें होते हैं, इन्द्रियों द्वारा प्रकाशित 
होते हैं. वृत्तिको गोदमें होते हैं; परिच्छिन्न होते हैं, अनेक होते हैं, 
ओर टोने हूँ अनित्य । भोतरके विषय जेसे स्मृति, धृति, मति भी 
जाते ओर चले जाते हैं। बुद्धि जाग्रतमें जागतों है और स्वप्नमें 
सोतो है । मन जाग्रतू और स्वप्तमें जागता है ओर सुषप्तिमें सो 
जाता है| अहंकार जाग्रतू, स्वप्न, सुषुप्ति तीनोंमें जागता है और 
पमाधिर्मे सो जाता है। चित्त समाधिमें भी जानता हु । इस प्रकार 
वपय बाधित सत्य है, परप्रकाश्य होनेते जड़ हैं ओर जन्यके लिए 
( आत्माके लिए ) प्रिय होनेसे प्रेमास्पर नहीं हे । दूसरे शब्दोंमें 
असत्‌, जड़ एवं दुःखरूप हैं । 


विषय और विषयोका विरोध अब अधिक स्पष्ट हो गया 
होंगा। विषय परप्रकाश्य होनेसे असत्तावान हैं, जब कि विषयी 
स्वयंप्रकाश होनेसे अबाघ-सत्तावान्‌। विषय अनेक, असत्‌, जड़, 
दुःवरूप हैं, जब कि विषयी एक, सत्‌-चितृ-आनन्दरूप । विषय 
मालम पड़ते हैं और विषयोको मालूम पढ़ते हैं (प्रत्ययगोचरयो:) । 
विषय और विषयी वस्तुतः दो हैं, एक नहीं ( युष्मत्‌, अस्मत्‌ ) 
और उनके प्रति व्यवहार भो भिन्न-भिन्न हैं। ( गोचरयो: )। 
विषयके प्रति ममता विषयीके लिए होतो है; विषयीके प्रति राग- 
ढेष नहों होता । 

ऐसे बिरुद्धधर्मी तत्त्वोंका परस्पर अध्यास केसे सम्भव है, 
लर्थात्‌ कदापि सम्भव नहीं | 


'ृव॑ंपक्षी' : बहुत ठीक ! यही तो हम भी कहते हैं कि दो विरोधी 
वस्तुओंका अध्यास सम्भव नहीं। किन्तु जब अध्यास ही नहीं तो 
उप्तके निवतंक अद्वेत-वेदान्तके ज्ञान अर्थात्‌ ब्रह्मविचारक्की भी 


मनन, निदिध्यासनकी कोई आवद्यकता नहीं । केवल द्रष्टा-द्श्य- 
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'विवेक ही अपेक्षित है। उसके अभ्याससे श्वान्ति प्राप्त हो जायगी। 
त्यागपृवंक. अभ्याससे विविक्त आत्माका ज्ञान हो जायगा । उसको 
उपासनासे तदाकारता प्राप्त हो जायगी । 
'सिद्धान्ती' : नहीं भाई ! यह ठीक नहीं। ब्रह्म. विचार आवश्यक 
है, क्योंकि | अध्यासको सिद्धि प्रत्येकके जीवनमें पायी जाती है| 
'पृव॑पक्षी : केसे ? 

'सिद्धान्ती! : सुनिये ! प्रत्येक व्यक्षिको यह अनुभव होता है कि 
में अज्ञानी हूँ : “अहम अज्ञ: । अहम-प्रत्ययगगोचर जो आत्मा है वह 
तो ज्ञानस्वरूप है, यह पूव॑में भलीभाँति ढ्ता चके हैं। तब उसमें 
अज्ञानकी कल्पना कहाँसे ? निश्चय ही स्वरूपमें अज्ञान न होनेते 
यह अज्ञता आगन्तुक है, बाहरसे आयी है। विषयीके जो बाहर 
है, वह विषय है। तब विषयकी जड़ता ही आत्मामें अज्ञताके 
रूपमें प्रतिबम्बित होती है। अज्ञतारूप अध्यास आत्मा और 
अनात्मामें किसी सादइ्य अथवा संसगंके कारण नहीं; क्योंकि वे 
तो 'तमः प्रकाशवत्‌” विरुद्ध-स्वभाववाले हैं; अपितु भयुक्त स्थानके 
कारण हैं। आत्मामें अज्ञान नहीं और न विषयमें ज्ञान है। फिर 
भी आत्मामें अज्ञान भासता है और विषयमें ज्ञान। इस अयुक्त- 
स्थानीय अध्यासका कारण अविवेक या भूल है। 

इसीलिए भाष्यकारने कहा कि यद्यपि दो विरुद्ध वस्तुओंका 
परस्पर अध्यास असम्भव है, फिर भी इनके स्वयंके विषयमें तथा 
इनके धर्मके विषयमें अविवेक्के कारण सत्यवा मिथ्याके साथ 
मिथुनीकरण अथवा अध्यास हो जाता है और उसका परिणाम 
होता है यह नेसगिक लोकव्यवहार कि यह में हूँ और यह 
मेरा है! : तथापि अन्योज्न्यस्मिन''लोकव्यवहार: ।॥' 

अब कहो कि अविवेक क्यों हैं ? तो वह भी अविवेकसे ही है। 
अतः: यह प्रइन ठीक नहीं | अन्यथा इसमें अनवस्था-दोष होगा। 


विषय-विषयीकी परस्पर धर्म-विरुद्धता ] १०१ 


बयोंकि अविवेकका कारण अविवेक, फिर उसका कारण अविवेक 
और फिर उसका कारण अविवेक"””इस प्रकार अनवस्थासे बचनेके 
लिए हम केवल प्रथम अविवेकको हो दोषो मान लेते हैं । 

यदि अविवेक न होता, तो क्‍या यह विरोध और असंगति 
जीवनमें देखनेकी मिलती कि मैं आत्मा निखिल दृश्योंका द्रष्टा, 
साक्षो, चेतन्य भी ( जिसे श्रुति ब्रह्म बतातो है) और सुखी 
दुःखी भी हो ? में साक्षो आत्मा भो और पापी पुण्यात्मा भी ? में 
साक्षों सम्पूर्ण देशका भी और लोक-लोकान्तरमें अ्रमण करने- 
वाला जीव भो ? में साक्षो सम्पूर्ण काछका भी ओर जन्मने-मरने- 
वाला भी ? में साक्षो चेतन भी और पद्चमहाभूतोंका पुतला देह 
भी ? में साक्षी भी और हिन्दू-मुसलमान भो ? में साक्षी भो और 
मनुष्य भी ? 

यह असंगति बद्धि एवं विचारके विपरीत है, श्रुतिके विपरीत 
है। इसीलिए श्रीसुरेश्वराचार्यको ऊहना पड़ा : 

दुःखो यदि भवेदात्मा कः साक्षो दुःखिनो भवेतु । 


यदि साक्षो दुःखोी है, तो उस दुःखका साक्षो कौन होगा ?' करू 
घन चला गया, इसलिए दुःखी थे । आज पुत्र चला गया, इसलिए 
दुःखी हैं। कल यश चला जायगा, इसलिए दु:खों होंगे । कल दुःख 
और आज सुख ! जो दुःखका साक्षों है, वही सुखका भी साक्षी है ! 
अतः इन बदलते सुख-दुःखोंका साक्षो सुखो-दु:खी नहीं हो सकता । 
इससे तो यही भ्िद्ध होता है कि : 

दुःखिन: साक्षिता नास्ति साक्षिणों दुःखिता तथा । 


'जो दुःखी है, वह साक्षी चेतन नहीं और जो साक्षी है, वह 
दुःखी नहीं हो सकता ।' 


बिना अपनेको विकारी माने कोई अपनेको दुःखी नहीं मान 
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सकता । जन्म-मरण, संयोग-वियोग, सुखाकार-दुःखाकारवृत्ति, 
आदि ये सब विकार हैं' जो बुद्धि, मन या शरीरमें रहते हैं। 
साक्षी तो बुद्धिके इन सहस्न-सहस्न विकारोंका साक्षी है, उसे ये 
स्पशंतक नहीं कर सकते। इस प्रकार अविवेक और तज्जन्य 
अध्यास सामान्यतः उपलब्ध है। अविवेकका नाम ही अज्ञान है| 
यही वह॒'महामाया' है, जो बलातू विवेकियोंकों भी मोहित कर 
देती है: 
बलादाकृष्य मोहाय महामाया प्रयच्छति । 
दुर्गा-सप्तशती 
यहाँ भाष्यकारने 'सिद्धायास्‍्र” और “तथापि! शब्दोंका प्रयोग 
कर, मानो यह बताया है कि सत्य द्रष्टा और सत्य दृश्यका विवेक 
मात्र अनर्थंका समूल उच्छेद करनेके लिए पर्याप्त नहीं। क्योंकि 
यद्यपि द्रष्टा और दृश्य अतिविविक्त हैं, फिर भो जबतक द्रष्टाके 
एकमात्र सत्यत्व और दृश्यके मिथ्यात्वका बोध नहीं होगा, तबतक 
अनथेंकी निःशेष निवृत्ति नहीं हो सकती । 'सत्यानृते मिथुनी कृत्य में 
यह बात छिपी है। 

अतिविविक्त और विरुद्ध धमंवाले पदार्थोमें भी अयुक्त-स्थानीय 
अध्यास स्पष्ट उपलब्ध होता है। अतः अध्यास सिद्ध है और 
इसीलिए ब्रह्म-विचार भी आवश्यक है । 

१. क्रिया और विक्रियामें अन्तर हैँ । क्रिया कर्तृत्वपूर्वक और कर्ताके 
अघोन होती हैँ, जब कि विक्रिया प्रकृतिमें होती हैं और किसी कतकि 
अघोन नहों । बाल उगना, पसीना आता, बाल्य, यौवन, जरा--ये सब 
विक्रियाएं हैं । किन्तु किसीको मारना, यज्ञ करना क्रिया हैँ। क्रियासे 
अपूर्वकी उत्पत्ति द्वारा पाप अथवा पुण्य होता है, परन्तु विक्रियासे पाप- 
पुण्य कुछ नहीं होता । साक्षी न कर्ता है, न प्रकृति । अतः साक्षी विकारी 
भी नहीं हैं । वह तो क्रिया-विक्रियाओंका साक्षी है । 
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मान्यता और विचार अलग-अलग वस्तु हैं। मान्यताएँ साधक 
अथवा बाधक हो सकतो हैं, परन्तु उनमें नासमझी बनो रहती है। 
विचार नासमझो हटाकर सत्यका दंत कराता है। 

केवल सतु-चितु-आनन्दरूप आत्माका असतृ-जड़-दुःखरूप 
अनात्मापर अथवा अनात्माका आत्मापर अध्यारोप अध्यास 
नहीं है। किन्तु अविवेकसे आत्माकों अनात्मा और अनात्माको 
आत्मा जानना अधिष्ठानको अध्यस्त और अध्यस्तको अधिष्ठान 


जानता तथा सत्यको मिथ्या और मिथ्याको सत्य जानना 
अध्यास है। 


आत्मा सत्‌ है, इसलिए 'है!। विषय असत्‌ हैं इसलिए “नहीं 
हैं । परन्तु हम कहते हैं : (विषय तो हैं, हम चाहे हों या न हों! । 
विषयोंमें जो “अस्ति' है वह आत्म-धर्म है, विषय-धर्म नहीं । स्व- 
प्रकाश आत्मा है', इसीलिए विषय भी प्रतीति हैं। पुनः आत्मा-- 
“चित”! और विषय जड़ हैं। परन्तु हम कहते हैं : आत्मा प्रतोत 
नहों होता, विषय तो प्रतीत होता है ।” प्रतीत होना सत्‌-चितु 
आत्माका धर्म है; विषयका नहीं । 
तमेव भान्तमनुभाति सव तस्य भासा सवमसिदं विभाति। 
कठ० २.२.१५ 
उसके प्रकाशित होनेपर हो सब प्रकाशित होते हैं। उसतीके 
प्रकाशसे यह सब प्रकाशित होता है ।' इस प्रकार विषयोंमें जो 
भाति! है, वह विषयका नहीं, आत्माका धर्म है। पुनश्च, आत्मा 
आनन्दरूप है ओर विषय दुःखरूप । परन्तु विषयोंमें सुख है! यह 
किस सामान्य पुरुषका अनुभव नहीं है ? विषयमें जो प्रियता' 
है वह विषय-धर्म नहीं, आत्मधमं है। 
आत्मनस्तु कामाय सब प्रियं भवति। 
बुहृदा० २.४.५ 
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/अरी मेत्रेयो, आत्माके लिए ही सब प्रिय होते हैं ( सबके 
लिए सब प्रिय नहीं होते ) | 

इस प्रकार विषयमें जो अस्ति, भाति, प्रियता है वह विषय- 
धर्म नहीं, आत्म-धमं हैं। आत्माके सत्‌-चित्‌-आनन्दक्रे ही ये 
प्रत्यावतंन अथवा विवत हैं। विषयोंके नाम-रूप केवल व्यावहा- 
रिक हैं और हैं देश, काल, व्यक्ति, समाज, सम्प्रदाय द्वारा 
संस्कारित | नाम-रूप न तो विषयके गुण हैं, न विषयोके । नाम- 
रूप व्यावहारिक अथवा प्रातिभासिक सत्तामें हैं तो सत्‌-चितृ- 
आनन्द पारमाथिक सत्तामें । 

अब्राधित सत्ताको 'पारमाथिक सत्ता” कहते हैं। परमार्थ-सत्ता 
स्वयंप्रकाश ओर सर्वाधिष्ठानहूप हो हो सकतो है, अन्यथा 
नहीं । व्यावहारिक सत्ता पारमाथिकर सत्तामें अध्यस्त होतो है 
तथा केवल उसो ( अधिष्ठान-सत्ताके ) ज्ञाससे वह बाधित होतो 
है। प्रातिभासिक सत्ता उन पदार्थोंकी होतो है जो अविचार 
अथवा भिथ्याज्ञानसे सिद्ध है; परन्तु विचार तथा यथार्थ ज्ञानसे 
जिसकी निवृत्ति हो जाती है। प्रातिभासिक सत्ता व्यावहारिक 
सत्तावाले पदार्थोके अज्ञानसे ही उत्पन्न होतो है। 

विषय व्यावहारिकसत्ताक हैं; विषय-विषयो-सम्बन्ध प्राति- 
भासिकसत्ताक हैं; विषयका अधिष्ठान परमाथ है । 

द्रष्टा-दृश्य-विवेकसे उक्त प्रतिभासित सत्ताक्रा नाश तो हो 
जाता है, किन्तु उस प्रातिभासिकताका कारण जो यह अज्ञान है 
कि 'द्रष्टा ओर दृश्यकी पुथक-पृथक्‌ सत्ता है', वह नष्ट नहीं होता । 
अत: अनथे या अध्यासकोी। पुनः सम्भावना रहतो है। द्रष्टा-दृश्य- 
की जो समूची व्यावहारिक सत्ता है, उसके अधिष्ठान-ज्ञानके 
बोधसे सम्पूर्ण अध्यास और अनथेक्री आत्यन्तिक निवृत्ति हो 
जातो है। इसी पारमाथिक सत्ताके ज्ञानके लिए ब्रह्म-विचार 


किया जाता है। ५ 


“वषय-विषयीकी परस्पर धर्म-विरुद्धता | १०५ 


(२३.२. ) 
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“तथापि अन्योध्न्यस्मिन्‌ अन्योन्यात्मकतास्‌ अन्योन्यघर्माइच- 
अध्यस्य इतरेतराविवेकेन अत्यन्तविविक्तपोः धर्मर्धामणो: मिथ्या- 
ज्ञाननिमित्तः सत्यानुते सिथुनोकृत्य अहम, इदम! “मम इदस्‌! 
इति नेसगिकोइयं लोकव्यवहारः । ब्रह्मसूत्र-भाष्य 


आत्मा “अहं”प्रत्ययगोचर है तथा अनात्मा 'इदम' अथवा 
'युष्मत्‌”प्रत्ययगोचर है। आत्मा अन्तः:करणकी उपाधिसे इदं-गम्य 
विषयका प्रकाशन करता है और इसीलिए वह “विषयी” कहा 
जाता है। यद्यपि विषय और विषयी अन्धकार-प्रकाशकी भाँति 
परस्पर विरुद्धधर्मी है, फिर भी अविवेकसे अयुक्त-स्थानोय 
अध्यास सम्भव हो जाता है। विषयको विषयी और विषयोको 
विषय समझना या विषयके धर्मोका विषयीमें और विषयोके 
धर्मोका विषयमें अध्यास उत्पन्न हो जाता है। इस अध्यासका 
निरमित्त 'अज्ञान' कहो अथवा 'मिथ्या ज्ञान!, उसमें सत्यका 
मिथ्याके साथ मिथुनीकरण होकर “यह में हूँ और 'यह मेरा है'-- 
ऐसा द्विविध प्रकारका नेसगिक व्यवहार लोकमें प्रतोत होता है। 

हमारा सम्पूर्ण व्यवहार दो कक्षाओंमें विभाजित कर दिया 
गया है : यह में हूँ” ( अहमिदस' ) और “यह मेरा है! (ममेदस) । 
दोनों व्यवहार अध्यासरूप हैं। “यह में हूँ' यह 'अर्थाध्यास' कह- 
लाता है, तो 'यह मेरा है' 'संसर्गाध्यास' | 
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यह मैं हैँ” दो प्रकारसे अनुभवमें आता है: १. यह शरीर 
मैं है; इसमें अनात्म-विषय शरीरमें आत्म-बुद्धिका आरोप है। 
२. 'मैं यह शरीर हूँ; इसमें आत्मामें अनात्म-विषय शरीरका 
अध्यारोप है। प्रथम अध्यासमें आत्मा और शरीरके धर्मोंका 
अध्यारोप है, तो द्वितीयमें आत्मा और शरीरकी पृथक्ताको भुला 
दिया गया है। द्रष्टा-दश्य तथा अधिष्ठान-अध्यस्तका अविवेक ही 
अर्थाध्यास'”का मूल निमित्त है। 

'यह मेरा है” इस वाक्यमें 'यह' शब्द शरीर या अन्य सभी 
पदार्थों ( विषयों )का वाचक है। यह अध्यास विषयका विषयीके 
साथ सम्वन्धरूप है। इसमें विषय और विषयोकों पृथक-पृथक्‌ 
सत्यसत्ताका मूल निमित्त भिथ्या ज्ञान है | 

प्राणियोंका सम्पूर्ण लोक-व्यवहार इन्हों दो विज्ञानोंसे प्रेरित 
है। भाष्यकारने इसी तथ्यको अहमिदं ममेदम्‌ इति नेसगिकोश्य॑ 
लोकव्यवहा र: शब्दसे कहा है । 

'लोक्यते इति लोक: इस ब्युत्पत्तिसे 'लोक'का अथें है साफ- 
साफ । इसलिए 'लोकव्यवहार:का आशय यह है कि जीवनमें 
यह में ह' ओर “यह मेरा है” यह व्यवहार सस्पष्टम-स्पष्टम' है । 
यह भी नहीं कि यह व्यवहार अज्ञानियोंके जीवनमें ही देखनेको 
मिलता हो । ज्ञानी हो या अज्ञानो, सभीके जीवनमें व्यवहारका 
आश्रय ये ही दो मिथ्याज्ञांन हैं। इसी कारण कहा गया कि यह 
व्यवहार 'नेसगिक! अर्थात्‌ निसगंसे प्राप्त अथवा प्राकृत है; सभो 
प्राणियोंके लिए एक-सा है । 

स्मरण रहे कि अध्यासकी आत्यन्तिक निवृत्ति विषय और 
विषयीके एक स्वयंप्रकाश-अधिष्ठानके बोधसे होतो है। उसोकी 
पारमाथिक सत्ता है। यह तो साधारण विचार है कि संसारकी 
कोई वस्तु मेरी नहीं हो सकती; क्योंकि प्रथम तो 'में' सम्बन्ध-गन्ध- 
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से छून्य चेतन हे और दूसरो सभी वस्तुएँ 'आपणन द्रव्य' हैं, अर्थात्‌ 
मोल देकर कुछ कालके लिए वेश्याकी भाँति खरीदी गयी हैं । इस 
साधारण विचारसे भले ही ममताके बन्धनकी दृढ़ता ढीली हो 
जाय, परन्तु ममता नष्ट नहीं हो सकती। वह तो विषय और 
विषयीके एक-अधिष्ठानके बोधसे ही निवृत्त हो सकती है। ( 


इस अधिष्ठानकी खोज बौद्ध-बन्धुओंने भी की थी। 'इदस' 
ओर अहम प्रत्ययोंका नाम उन्होंने क्रमशः 'प्रवृत्ति-विज्ञान' और 
आलय-विज्ञान रखा। उन्होंने कहा कि ये दोनों पृथक-पृथक्‌ 
विज्ञान हैं जो क्षण-क्षण बदलते रहते हैं। व्यवहार इन दोनों 
विज्ञानोंके क्षणिक तथा क्षण-क्षण-नवीन अध्यासोंक कारण होता 
है ओर व्यवहारमें जो सादृब्यमूलक एकत्व अनुभूत होता है, वह 
इन विज्ञानोंके परस्पर घात-प्रतिघात तथा आरोपण-प्रत्यारोपणके 
कारण है । अन्यथा प्रत्येक प्रत्यय नितान्त एकाको और क्षणिक 
होता है ।.अध्यास प्रत्येक क्षण उत्पन्न और नष्ट होता रहता है। 
व्यवहारमें जो कक और आजको सद्शता अनुभूत होती है, वह 
प्र्ययरूप तरंगके सादुश्यसे है। बौद्धोंके मतसे 'प्रवृत्ति' और 
'आलय!' दोनों विज्ञान मिथ्या हैं; क्योंकि /दोनोंका आधार शून्य 
है। उनके अनुसार जो अध्यास होता है, वह मिथ्याका भिथ्याके 
साथ मिथुनीकरण है। 'शून्यकी एकरसचेतन्यता और अधि- 
छानत्वको स्वीकार किये बिना ही वे झूठ ( अनृत ) और झूठका 
मिथुनीकरणरूप अध्यास स्वीकार करते हैं। उनके मतमें मानों 
अध्यासका स्वरूप है : अनुतानते मिथुनीकृत्य' | 


किन्तु यह तो सामान्य समक्षकी बात है कि 'शून्य'को यदि 
अहं-प्रत्ययका अधिष्ठान और इदं-प्रत्ययका प्रकाशक होना हो तो 
उसे सत्‌-चित्‌ होना ही पड़ेगा । 


अद्ठेत-वेदान्तके अतिरिक्त अधिष्ठान-अध्यस्तका गम्भीर विचार 
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किसी अन्य वेदान्तमें उपलब्ध नहीं है; क्योंकि उन सभी विद्वातोंका 
या तो अहम! या 'इदम'में या दोनोंमें, या इनसे भिन्न तीसरेमें 
पूर्वाआ्रह पाया जाता है। सत्य किसी आग्रहकी अपेक्षा नहीं 
रखता । इसके विपरीत पूर्वाग्रह सत्यका आवरक होता है, 
स्फोटक नहीं । 


अद्वेत-वेदान्त कहता है कि अहम! और “इदस्‌” प्रत्यय अनु मव- 
सिद्ध हैं। इनका स्वरूप और धर्मोका परस्पर अध्यारोप भी, 
अविवेकसे ही सही, उपलब्ध है। यह भी साधारण समझको बात 
है कि 'में'का प्रकाशक 'मेंसे भिन्न नहीं हो, सकता। अतः में 
चेतन है, यह स्पष्ट है। फिर चेतनका अधिष्ठान चेतनसे अतिरिक्त 
नहीं हो सकता । अतः हूं” स्वयंप्रकाशरूप एवं स्वयं-अधिष्ठान- 
रूप है। 'इदस'-प्रत्यय प्रकाश्य है और अहम! है उसका प्रकाशक ! 
अहंसे पृथक इदं' शत्ताशन्य है। अतः इदंका जो प्रकाशक 
अटम' है, वही उसका अधिष्ठान है। इस प्रकार 'इदं” और “अहूं' 
दोतों प्रत्ययोंका एक ही प्रकाशक एवं एक ही अधिष्ठान है और 
वह है 'अहंतत्त्व' | इसलिए अद्वेत-वेदान्तके अनुसार “अहं! और 
“इदं' प्रत्यय भले ही मिथ्या हों, पर उनका अधिष्ठान एकरस- 
चेतन्‍न्य है। साथ ही अहं और इदं'का अध्यास झूठ-मूठंका 
अध्यास नहीं, वरन्‌ सत्य ( अहं ) और झूठ ( इदं )का अध्यास 
है अथवा अधिष्ठान ( अहं ) और अध्यस्त ( इदं )का अध्यास 
है। इसी बातकों भाष्यकारने 'सत्यानृते मिथुनोद्ृत्य” द्वारा स्पष्ट 
किया है। इसकी बोद्धोंके अनुृतानृते मिथुनीकृत्य'से तुलना कर 
लेनी चाहिए । 


अहमर्थ आत्मा सत्‌-रूपसे अधिष्ठान है और चित्‌-छूपसे 
प्रकाशक । शरीरका जो ध्षत्‌ अधिष्ठान है, वही शरीरका प्रकाशक 
'मैं' है। यह शरीर, यह पृथिवी, यह्‌ जल, यह भूगोल, यह खगोल, 
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यह ब्रह्माण्ड, ये कोटि-कोटि-ब्रह्माण्ड, किसमें हैं? किसमें दीखते हैं 
ये सब ? जब ये सब दीखते हैं तो जिसमें ये सब हैं, वह भी होना 
चाहिए ! इनका अधिष्ठान शन्य नहीं हो सकता । शून्य तो दीखता 
है, अतः वह जड़ है और उसका प्रकाशेक-अधिष्ठान भी कोई अन्य 
होना चाहिए। वेदान्त कहता है कि जो कुछ दीखता है, उसकी 
कारणभूता शक्तिके परिच्छिन्न देशमें जो चेतंन्यसत्ता है, वह इसका 
अधिष्ठान है। उसीको ईश्वर” कहते है। 


किन्तु देदान्त यह भी पूछता है कि इन कोटि-कोटि ब्रह्माण्डोंकी 
कल्पनाका प्रकाशक कौन है? और उत्तर देता है कि इस 
कल्पनाका प्रकाशक अन्तःकरणावच्छिन्न चेतन्य है, जिसे 'जीव' 
भी कहा जाता है। यही अन्तः:करणावच्छिन्न चेतन्य “अहं'- 
गम्य है। 

इस प्रकार दो चेतन्योंको उपर्पत्ति प्रतोत होती है: एक जीव 
चेतन्य जो कार्यावच्छिन्न ( अन्तःकरणावच्छिन्न ) है और दृुपरा 
ईश्वर-चेतन्य जो कारणवच्छिन्न ( सम्पूर्ण दृश्य-व्गंकी कारणभूत- 
शक्त्यावच्छिन्न ) है। प्रथम प्रकाशक है तो द्वितीय अधिष्ठान । प्रथम 
चिन्मात्र है तो द्वितीय सन्मात्र । 

किन्तु इन दो चेतन्योंमें भेदक क्या है ? अन्त:करणके जिस 
कारण-देशमें ईश्वरकी सत्ता भासतो है, उसी देशमें का रण-का्येका 
प्रकाशक चेतन्य 'अहं' और “इदं! प्रत्ययोंको प्रकाशित करता है। 
अतः: इन दो चेतन्योंमें देशका भेद नहों है । 

इनमें कालका भेद भी नहीं है; क्योंकि यद्यपि कालकी दृष्टिसे 
कारण ज्ये४-अ्राता है ( पहले उत्पन्न होनेके कारण ) और कम 
कनिष्ठ-आ्राता है ( बादमें उत्पन्न हानेके कारण ) तथा पहले और 
पीछेके क्रमका ज्ञान 'काल! कहलाता है। ज्ञानमें स्वयं पहले-पीछे 
कुछ नहीं होता; क्योंकि पहले और पीछे दानोंका प्रकाशक ज्ञान 
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ही है। ऐसा भी नहीं कि एक चेतन ज्येष्ठ-भ्राता होनेसे ही श्रेष्ठ 
चेतन हो जाता हो; क्योंकि जैसे किसी वृक्षके टूठमें प्रथण ( और 
इसलिए ज्येष्ठ ) ज्ञान चोरका होता है तथा द्वितीय ( और इसलिए 
कनिष्ठ ) ज्ञान ठूँठका होता है। किन्तु इन दोनों ज्ञानोंमें जेसे कनिष्ठ 
ज्ञान ही श्रेष्ठ होता है; क्योंकि वह वस्तु ( हूँठ )के यथार्थ ज्ञानका 
पक्षपाती है। इसी प्रकार ज्ञानमें ज्येष्ठता-कनिष्ठताके आधारपर 
श्रेष्ठता आरोपित नहीं की जा सकतो । ज्ञानकी यथार्थता ही उसकी 
श्रेष्ठता होती है। ज्ञान स्वयं न श्रेष्ठ है और न निम्न, न ज्येष्ठ है 
“+र न कनिष्ठ । वह तो इन सब प्रत्ययोंका प्रकाशक है । 


तब क्‍या इन दो चेतन्योंमें वस्तुगत भेद है ? चेतनमें द्रव्यगत 
भेद सम्भव नहीं; क्योंकि चेतन्य-वस्तुमें केवल चेतन ही द्रव्य होता 
है, अन्य कुछ नहीं । ज्ञप्तिमात्र, चिन्मात्रता, चेतनका स्वरूप होता 
है। अतः ईश्वर-चेतन्य और जोव-चेतन्यको पृथक करनेवाली कोई 
वस्तु ही नहीं है। यह कारण-कार्य॑बुद्धि ही अन्तःकरणके प्रकाशक 
ओर अन्त:करणके अधिष्ठानको दो चेतन्योंके रूपमें स्वोकृति देती 
है। यही भज्ञान है । 


वास्तविकता यह है कि जो अधिष्ठान-चेतन्य है, वही प्रकाशक- 
चेतन्य है। अवच्छिन्न और अनवच्छिन्न चेतनमें कोई भेद नहीं 
होता । जो कोटि-कोटि ब्रह्माण्डोंके उदय-अस्तके अनुकूल शक्तिसे 
अवच्छिन्न सत्ता है, वही एक शरीरके उदय-अस्तके अनुकूल शक्तिसे 
अवन्छिन्न सत्ता है और वही सत्ता उस शरोरकी प्रकाशिका भी 
है । जो परिच्छिन्न इदंका प्रकाशक-अधिष्ठान है, वहो इस परिच्छिन्न 
अहंका भी प्रकाशक है। जो ईश्वर है, वही जीव है और जो जोव 
है, वही ईश्वर है। यहाँ ( जीवमें ) उसको चेतनता भासतो है और 
वहाँ ( ईश्वरमें ) उसकी सत्ता । यह नियम है कि जो वस्तु अपनेसे 
अन्य भासेगी, वह असतू-रूप होगी और जो स्वरूपके रूपमें भासेगी, 
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वह चेतन होगी । चेतन्य कभी अन्यरूपमें नहीं भास सकता; क्योंकि 


अन्य जड़ होता है। 


यही एक चतन्य देश, काल, वस्तुकी कल्पनाका अवभासक एवं 
इनका अधिष्ठान है; वह सजातोय, विजातीय, स्वगतभेदोंसे शन्य है 
और प्रत्येक प्राणीके अहंसे अभिन्न है। जबतक ऐसा प्रबोध नहीं 
होता, अर्थात्‌ जबतक मनुष्यको आत्मचैतन्यकी ब्रह्महूपताका अनुभव 
नहीं होता, तबतक वह सुख-दुःख, पाप-पुण्य, आना-जाना, लोक- 
परलोकसे त्राण नहों पा सकता । 


यही अहुं-गम्य आत्मा परमाथं सत्य है, ब्रह्म है। इसमें देश, 
काल या वस्तु कुछ नहीं है। यह इनकी कल्पनासे भी अतीत है; 
क्योंकि वह इस कल्पनाका प्रकाशक है। ऐसा होते हुए भो 
इसीमें देश, काल, वस्तुकी कल्पना भी होती है; इनकी आत्मासे 
भिन्न उपलब्बि भी होती है और इनके प्रति ऐन्द्रियक व्यवहार 
भी होता है। अधिष्ठानकी सत्यतासे सत्य भासता हुआ अध्यस्त 
मिथ्या होते हुए भी सभी सांसारिक अनर्थोका हेतु होता है। 
यह अयुक्तस्थानीय अध्यास है और 'सत्य और अनृतका मिथुनी- 
करण' है। 


अधिष्ठान सत्य है, अनुत माया है | वेदमें लिखा है : 
अनुतेन हि प्रत्यूहा उपयुंपरि संचरन्तो नाविन्दे उत्समर्थम्‌ । 


घरमें करोड़ों रपये गड़े हों और नित्य हम उसपर चलते हों, 
किन्त उसका अज्ञान होनेसे हम अपने कष्टोंको निवृत्त करनेमें 
समर्थ नहीं होते, बल्कि चोरी, बेईमानी कर अपना पेट भरते हैं । 
उसपर भी यह अहद्भार है कि जो चोरी-बेईमानी करके अपना 
पेट भरता है, वह उन लोगोंसे श्रेष्ठ है जो भजन करते हैं और 
भिक्षा माँगकर किसी प्रकार अपना पेट भर लेते हैं। लोग अनुतके 
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चकक्‍्करमें फेसे हें । घरमें चिन्तामणि है, पारस पत्यर है, पर केवल 
न जाननेसे कंगाल बने हैं । 


एक सज्जन बताते थे कि एकबार उनका हाथ बहुत तंग 
हो गया। उधर सरकारी जाँच भी प्रारम्भ होनेवाली थी। डरके 
मारे वे एक दिन अपने बाप-दादाके जमानेके बही-खाते टटोल 
रहे थे कि कहीं कोई बात सरकारके माफिक और उनके विरुद्ध 
उसमें लिखो न हो। एकाएक उसमें लिखे एक ब्यौरेपर उनकी 
निगाह गयी । लिखा था : 'दरवाजेके ऊपर खिड़कीके बाँयें इतनी 
दूरीपर दीवालमें'। उन्होंने तुरन्त दीवाल तुड़वायी | वे बताते 
थे कि वहाँ उन्हें १० लाख रुपयेका सोना-चाँदी मिला । अब क्या 
था, उनकी सारी परेशानियाँ दूर हो गयीं । 


इसी प्रकार वेद कहता है कि 'हे मनुष्यो, आपका खजाना 
आपकी आत्माकी गहराइयोंमें छिपा पड़ा है।-वह अज्ञानरूप 
कुहासेसे ढक गया है: नीहारेण प्रावृत्ता: ( ऋग्वेद )। उस 
अज्ञानको, उससे उत्पन्न अध्यासको मिटा दो !” आश्चय है, लोग 
वेदके कर्मरूप अनुशासनका तो पालन करते हैं, किन्तु उसमें जो 
सत्यका शंसन किया गया है, उससे उदासीन रहते हैं ! 


में हूँ, में मनुष्य हूँ यह बात तो किसी सींमातक बुद्धिमें 
आती है। में में यह शरीर, मनुष्याकार दीखता है, अतः इस 
मनुष्य-शरी रमें बेठकर 'में मनुष्य हूँ कहना बन सकता है। किन्तु 
यह शरीर मेरा है” यह तो घोर अज्ञान है। अज्ञान ही नहीं, 
अपराध भी है; क्‍योंकि पंचमहाभूतोंकी वस्तुको अपना मानना, 
दूसरेकी वस्तुको अपना मानना, अपराध ही है | 


“यह सब ब्रह्म है! ( 'ब्रह्मेवेदं स्व! ); तथापि जगत्‌ दीखता 
है। आत्मा ब्रह्म है! ( 'अयमात्मा ब्रह्म” )) तथापि जीवत्वकी 
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प्रतीति होती है। आत्मा अजन्मा और अमर है; तथापि 'में 
जन्मता हूँ, में मरता है” यह ज्ञान होता है। भात्मा असंग है, 
तथापि "में पापी हूँ, पुष्पी हैँ, दुःखी हूँ, सुखी हूँ यह ज्ञान स्पष्ट 
भासता है। आत्मा देशका प्रकाशक है, परन्तु मुझ आत्माका 
आवागमन, पुनजंन्म होता है' यह स्पष्ट मान्यता होती है। आत्मा 
समस्त परिच्छेदोंका प्रकाशक-अधिष्ठान है, परन्तु "में परिच्छिन्न 
7 यह अज्ञान होता है। द 

उपयुक्त सभी उदाहरण अध्यासके हैं। आचाय कहना यह 
चाहते हें कि 'अद्वितीय सच्चिदानन्द ब्रह्ममें जो यह देश, काल, 
वस्तु कार्य-कारणरूपमें अथवा भावाभावरूपमें प्रतीत हो रहे हैं, 
वे सब भिथ्या हैं, अनुत हैं; सत्य और अधिष्टान ब्रह्म हो सत्य है । 
उस अधिष्ठान सत्यका उसमें अध्यस्त मिथ्या वस्तुओंके साथ 
सम्बन्ध जोड़कर मनुष्य अनर्थकां भागी हो रठा है। यही 'मिथ्या- 
ज्ञाननिमित्तः सत्यानते मिथुनीकृत्य'का भावाथ है । 


अब प्रइन यह है कि आखिर अध्यास हुआ तो केसे ?! इस 
प्रशदकी पृष्ठभूमि यह है कि प्रश्नकर्ताने इतनी बातें तो स्वयं 
मान ली हैं कि अध्यास है, यदि हैं तो कालके चक्रमें कभी न 
कभी इसकी जन्मतिथि अवश्य रही होगी, तथा यदि उत्पन्न हुआ 
होगा तो किसी न किसीसे अवश्य उत्पन्न हुआ होगा । इसके 
उपरान्त उसका यह प्रइन है कि अध्यास केसे हुआ ? जेसे कोई 
प्रन्‍नन करे कि आकाश नीला केसे ?” वेसा ही यह प्रश्न है। 
आकाद्ष नीला है, नीलापन पेदा हुआ, किसीसे पेदा ओर हुआ, 
अब पूछते हैं कि आकाश नीला केसे ? 


जेसे आकाश नोला केसे ? प्रश्नका सही उत्तर यहो 
है कि आकाश नीला है ही नहीं, आकाशमें नीलिमा दोखती भर. 
है, उसी प्रकार 'अध्यास केसे ?' इस प्रशइनका यथार्थ उत्तर यही 
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है कि आत्मामें अध्यास है ही नहीं, आत्मामें अध्यस्त और अध्यास 
तथा उसका नाश दीखता भर है। यह आवश्यक नहीं कि प्रतीति 
सत्य ही हो अथवा 'मिथ्या*-वस्तु प्रतीतिकी विषय न हो; वयोंकि 
आकाशमें नीलिमा प्रतीत होती है और मिथ्या भी है: तथा 
रज्जुमें सप॑ प्रतीत होता है और मिथ्या भी है। यदि. कहें 
कि आका हसे भिन्न नील्मा सत्य है, रज्जुसे भिन्न सं सत्य है, 
इसलिए ये दशनन्‍्त विषम हैं, तो इसका उत्तर यह है कि जो 
सर्वाधिष्ठान है, उससे भिन्न सत्यता किस अध्यस्तमें आरोपित 
अथवा प्रतीत होगी ? इसलिए सभी अध्यासोंमें सत्य और मिथ्याका 
मेल है और वहाँ निमित्त है केवल वस्तुके प्रकाशक और 
अधिष्ठानकी एकताका अज्ञान | 


मिथ्याका कोई अन्य कारण नहीं होता, सिवा अज्ञानके, इसपर 
एक दृष्टान्त है । 


हमारे गाँवमें एक बारात आयी। बारातमें काशीके प्रसिद्ध 
धुरन्‍धर शास्त्रवेत्ता पण्डित भी आये थे। -हमारे गांवके पण्डित 
थे विद्या-बुद्धिमें छोटे। उनको डर हुआ कि बाराती-पण्डितोंने यदि 
शास्त्राथं क्या तो वे हार जायेंगे। इनमें हमारे एक भाई लगते 
थे, वे भी थे। उन्होंने आश्वासन दिया कि आवश्यक्ता पड़नेपर 
वे स्वयं. शारत्राथथ॑ करेंगे। आखिर शास्त्रा्थ ठन ही गया । हमारे 
उन भाईने संस्क्ृतमें ललकारा: पावा इति सूत्र किमर्थम्त ?* 
अर्थात्‌ पावा' इस सूत्रका क्‍या अर्थ है ? धुरन्धर पण्डित बगलें 
झाँकने लगे। आखिर पूछना पड़ा कि वह सूत्र किस ग्रन्थका है ? 
इसपर सूत्रा्थ पूछनेवाले पण्डितकी बन आयी। वे जोरसे हँस- 
कर बोले: इतना भी नहीं मालूम तो पण्डित केसे ? जब 
पोथो काँखमें दबाकर हमारे घर आओगे, तब बतायेंगे कि सूत्र 
कहांका है ?” विद्वान्‌ पण्डितोंकी बड़ी हँसी हुई। बादमें उन्होंने 
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( हमारे भाईने ) बताया कि वह तो कोई सूत्र ही नहीं था। यों 
ही उन्होंने बनाकर कह दिया | 

दा्टन्तमें, अध्यांस अज्ञानकक्षामें निसग॑से उपलब्ध होता है, 
अतः उसकी स्थापना तो करनी पड़ती है। किन्तु यदि उसका मूल 
खो जने जाते हैं तो अध्यास स्वयंमें न कोई वस्तु है और न उसकी 
कोई संगति है। केवल अधिष्ठानका अज्ञान ही मूसमें प्राप्त होता 
है। इसलिए यदि यह प्रइत किया जाय कि 'कोध्यम अध्यासों 
नाम ? तो उसका उत्तर यही है कि 'मिथ्याज्ञाननिमित्त:! अर्थात्‌ 
मिथ्या ज्ञान ( अज्ञान ) ही उसका आधार है। 


'मिथ्याज्ञाननिमित्त:के अथंमें विवरण-प्रस्थान और भामती- 
प्रस्थानमें किचित्‌ मतभेद अवश्य है, किन्तु वह बुद्धिका प्रकषंमात्र 
है; अद्वेत-सिद्धान्तकी रक्षा ही दोनोंका प्रयोजन है। इसी प्रकार 
दोनों प्रस्थानोंमें कई प्रक्रियाओंमें भी मतभेद हें, परन्तु निष्कर्ष 
दोनोंका एक-जेसा तत्त्वज्ञान ही है। उदाहरणाथं, दोनोंका निष्करष 
है कि ब्रह्म-जिज्ञाता अवश्य करनो चाहिए । परन्तु विवरण- 
कारके मतसे इसलिए जिज्ञातरा करनी चाहिए कि ब्रह्म है कर्म, 
भोग, देश, काल, वस्तुकी परिच्छिन्नतासे रहित और जीब है 
ब्रहासे विरुद्ध कतृत्व-भोकतृत्व-सहित परिच्छिन्न। इसके विपरीत 
भामतीकारका तक है कि ब्रह्मजिज्ञासा इसलिए करनी चाहिए कि 
आत्मा ब्रह्म है-यह श्रुतित्ते स्पष्ट होनेपर भी अविवेकवश आत्मा 
अब्॒ह्म ही अनुभूत होता है । 

'मिथ्याज्ञाननिमित्त/को विवरणकार (प्रकाशात्मा यति) यों 
समझाते हैं : 

सिथ्या अज्ञानमेव निमित्तं यसय सः प्रिथ्याज्ञाननिमित्तः। 
मिथ्याशव्द त्य अनिवंचनो पवचनत्वात्‌। मिथ्या अज्ञानमेव समिथ्या । 
अर्थात्‌ जिसका निमित्त मिथ्या अज्ञान हो, वह मिथ्याज्ञाननिमित्त:' 
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है। मिथ्या-शब्दका अर्थ है--'अनिवैचनीय | वह अनिवंचनीय अज्ञान 
भी मिथ्या ही है ।' 


विवरणकारका कहना है कि अध्यासका निमित्त अनिवंचनीथ 
अज्ञान है। कोई आदमी २स्सीको साँप क्यों समझता है अथवा एक 
बस्तुकी दूसरी क्‍यों समझता है, इसका कारण यही तो है न कि 
'जो सच्ची वस्तु पहलेसे विद्यमान है, उसे वह नहीं जानता ।' 
रस्सीको साँप जाननेका कारण रस्सीका अज्ञान ही है। आकाशको 
नीला जाननेका कारण आकाशके स्वरूपका अज्ञान ही है। 
इसी प्रकार हम अपने आपको मनुष्य इसलिए जानते हैं कि 
अपने आपको ब्रह्म नहीं जानते। जो ब्रह्म हमारा असली 
स्वरूप है, उसीके अज्ञानसे हम अपने आपको अनगिनत मिथ्या- 
रूपोंमें जानते हैं । 

विवरणकारका यह मत है कि अज्ञान और अध्यास दो 
अलग-अलग वस्तुएं हैं। अज्ञान कारण है और अध्यास काय॑। 
रस्सीको न जानना अज्ञान है और उसे सप॑, माला, भूछिद्र या 
दण्ड जानना अध्यास अथवा भश्रान्ति है। अज्ञान अधिष्ठानका 
होता है और होता है एक, जब कि अध्यास या भ्रान्ति उस 
अज्ञानसे उत्पन्न होती तथा अनेकरूपा होती है। 'इतरेतराविवेकेन' 
ओर. “अन्योज्न्यस्मिन्‌''अध्यस्य/ तथा “भिथ्याज्ञाननिमित्त:से भी 
यही बात समझायी गयी है। 


यह अज्ञान और भ्रमका वेलक्षण्य' है। वेलक्षण्य' और 'भेद में 
अन्तर होता है। आकाश और नीलिमामें भेद नहीं, वेलक्षण्य 
है; क्योंकि नीलिमा चक्षुर्ग्राह्मय होती है, पर आकाश चक्षुग्ग्राद्य नैहीं 
होता । दो पृथक-पृथक सत्य वस्तुओंमें भेद होता है, किन्तु जब 
एक वस्तु अज्ञानसे दूसरी प्रतीत होतो है तब उनमें भेद नहीं, 
वेलक्षण्य होता है । रज्जु और सपेमें भेद है; पर रज्जु और उसमें 
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प्रतोयमान सपंका वेलक्षण्य है। इसी प्रकार अज्ञान और भ्रम 
( अध्यास )का वेलक्षण्प है, भेद नहीं । 


यदि कहें कि 'आात्मामें अज्ञान तो हो ही नहीं सकता, फिर 
अध्यास केसे ?' तो हम आपसे पूंछते हैं कि क्या आपको यह 
ठीक-ठोक अनु भव होता है कि आपमें अज्ञात नहीं है ? छातोपर 
हाथ रखकर सच-पच बताइये कि क्‍या आप अपनेको अज्ञानी 
अनु भव नहों करते ? यदि नहों तो आप ब्रह्म हैं! इसमें कोई संशय 
नहीं । यदि अनुभव करते हैं तो आत्मामें अज्ञान स्पष्ट ही सिद्ध है। 
में अज्ञ है! यह सभोका अनुभव है। यों सुषुप्तिमें आत्मा अज्ञान- 
सहिष्णु है! यह भो सभीका अनुभव है। 


स्वप्नमें आपने देखा कि आप पृथिवोक़े एक कोने में खड़े हैं । 
वहाँ यदि आपसे कोई पूछे कि पृथित्रोके आगे-प्रीछे, ऊपर- 
नोचे, दाय्रें-बायें क्‍या है ? तो आपका यहो उत्तर होगा कि 'में 
नहीं जानता ।” वहाँ आपको अपने अज्ञानको स्वोकृति देनी पड़ेगी । 
किन्तु जग जानेपर याद उतो स्वप्नके सम्बन्धमें वही प्रश्त 
आपसे किया जध तो आप झट उत्तर देंगे : 'स्वप्नकी पृथिवोके 
उत्तर-दक्षिणमें, ऊार-तोचे, आगे-योछे सब में हो था; क्‍योंकि 
सम्पर्ण स्वप्न-अपन्न मुझोमें अध्यस्त था । जाग्रदवस्थामें अज्ञानकी 
कोई हस्ती शेष नहों रहती । इत्ती प्रकार यदि आपसे जाग्रतुकी 
पृथित्रोके ऊार-तोचे, दये-बाँयेक्रे बारेमें प्रशत किया जाय तो 
आपका यहो उत्तर होगा कि "में नहों जानता | किन्तु यदि आप 
ओपनिबद ज्ञातप्े प्रबुद्ध हो जाये, जग जायें तो आप भो औपनिषद 
ऋषिकी भाँति कह उठेंगे : 

अहमेड अवध्ताद अहमिबोपरिष्टात्‌ अहं पश्चाद्‌ अहुं पुरस्ताद 
अहूं दक्षिणतः अहम उत्तरत: अहमेबेदं स्बंरिति । 
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अर्थात्‌ में ही नीचे हूँ, में ऊपर हूँ, में पीछे है, में आगे हूँ, में दायें 
हैँ, में बाँये हूँ, यह सब जो क्रुछ भी है में हो हूँ । 


तत्त्वकी दृष्टिसि विचार करें, तो ब्रह्ममें अज्ञानकी प्रिद्धि नहीं 
होती, किन्तु व्यवहारदृष्टिसे अज्ञान स्पष्ट भास रहा है। यदि 
अज्ञानको सत्‌ कहें, तो ब्रह्ममें अज्ञान होना चाहिए जो सम्भव 
नहीं । यदि असत्‌ कहें, तो व्यवहारमें प्रतोत नहों होना चाहिए; 
परन्तु होता है। अतः श्री सुरेश्व राचायंजी कहते हैं कि जबतक 
ब्रह्मज्मान नहीं हाता तत्नतक् अज्ञानकों 'सदसदु-विलक्षण, अनि- 
वंचनोय' मानकर ब्रह्म-विचारकी पद्धति चालू रखनी चाहिए । 


'भिथ्याज्ञाननिमित्त:के अथंःमें भामतीकार (श्री वातरस्पति 
मिश्र ) का कहना है कि मिथ्या ज्ञान ही अध्यासका निमित्त है: 
“मिथ्याज्ञानमेव निमित्तं यस्य स॒मिथ्याज्ञाननिमित्त: । उनका 
कहना है कि जब 'अहमिदस, ममेदस्‌! ( यह में और यह मेरा )का 
व्यवहार नेप्तगिक है, तो वह ज्ञान अनादि-परम्परासे प्रत्येकको 
प्राप्त हों है। यही पूव॑-पूर्व ज्ञान उत्तर-उत्तर अध्यासका कारण 
होता है, किन्तु निश्चय ही यह कारण-ज्ञान मिथ्या है। 


विवरण-प्रस्थान और भामती-प्रस्थानमें जो कहीं-कहीं मतभेद 
है, उसका गुर यहो है कि विवरणकार अविद्याके आश्रय और 
विषय दोनोंको ब्रह्म स्वीकार करते हैं, जब कि भागतीकार 
अविद्याका आश्रय जीवको मानते हैं और विषय ब्रह्मको ही मानते 
हैं। अज्ञानावस्थामें अविद्याश्रय जीवमें ही मिथ्या ज्ञान अथवा 
अविद्या रहती है'--यह भामतोकारका मत है। विवरणकार पूछते 
हैं कि ज्ञान होनेपर जीव ब्रह्म होता है या नहीं ? यदि होता 
है--और होता ही है, यह भामतोकारको मान्य है, तब ब्रह्मको 
हो अविद्याश्रय माननेमें क्या आपत्ति है ? इसी प्रकार अज्ञाना- 
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वस्थामें ब्रह्को जीवरूपसे अविद्याका आश्रय माननेमें क्‍या 
आपत्ति हो सकती है ? 


इस तरह दोनों प्रक्रियाओंकी संगति है। वास्तवमें दोनों 
प्रस्थानोंमें केवल प्रक्रियाका भेद है, सिद्धान्तका नहीं । 


अब तनिक अध्याससे उत्कृष्ट लगनेवाले रूपकां कुछ वर्णन 
करते हैं । लोग समझते हैं कि 'में देह हूँ, में मनुष्य हूँ, में सुखी हूँ, 
दुःखी हूँ, कर्ता हूँ, भोक्ता हैँ' आदि धारणाएँ तो अध्यास हैं, किन्तु 
'में आत्मा हूँ, में अकर्ता हूँ, अभोक्ता हूँ, व्यापक हूँ, ईश्वर हूँ, 
ब्रह्म हैँ आदि धारणाएँ यथाथे हैं, अध्यास नहीं। परन्तु ऐसा 
समझना उनको भूल है। 'में'को किसी भो नाम-रूपात्मक प्रत्ययके 
रूपमें ग्रहण करना अध्यास ही है, चाहे वह निमद्ृष्ट श्रेणोका हो 
अथवा उत्दृष्ट श्रेणोका | 


इस विषयमें यह स्मरण रखना चाहिए कि परमा्थ-सत्ता 
बरह्ममें कोई अध्यास सम्भव नहीं। जितना भी अर्थाध्यास या 
स्वरूपाध्यास्त है, वह सब व्यावहारिक-सत्तामें है ओर जितना भी 
ज्ञानाध्यास अथवा संसर्गाध्यास है, वह सब प्रातिभासिक-सत्तामें 
है |. द्रष्टा-दुश्य-विवेक तथा वेराग्यकी सम्मरॉधजन्य प्रतिष्ठासे 
संसर्गाध्यास नष्ट हो जाता है, किन्तु प्रकाशक अधिष्ठानके ऐक्व- 
बोधके बिता स्वरूपाध्यासका नष्ट होना संभव नहीं। यह 
ऐक्यबोघ भी व्यावहारिक-सत्तामें अध्यासरू्प हो होना चाहिए, 
तभी वह समसत्तावाले “निकृष्ट! अध्यासका नाश कर सकत। है। 
अतः “उत्कृष्ट! अध्यासको आवश्यकता भी सिद्ध हो है। उत्प्ृष्ट' 
अध्यास 'निकृष्ट अध्यासको नष्टकर स्वयं भो ठोक उसी प्रकार 
नष्ट हो जाता--आत्मर्प हो जाता है, जिस प्रकार रज्जु-अधि- 
छानका ज्ञान उसमें प्रतीत होनेवाले भिथ्या-सपंके ज्ञानकी 
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नष्टकर अधिष्ठानरूप ही हो जाता है। अविद्या-नाशका यही 
स्वरूप है । 

में अमुक हुँ अथवा 'अमुक मैं हूँ यही तो अर्थाष्यास है न ! 
अर्थात्‌ अपने-आपका कोई नाम या रूप स्वीकार करना अर्थाध्यास 
है। हम आपसे पूछते हैं कि आदमीका नाम क्‍यों रखा जाता 
है? नामका एक ही प्रयोजन है और वह है व्यावतंक्रत्व', अर्थात्‌ 
छाँटकर अलग कर देना। नाम एक पहचान है। यदि आपसे 
कोई कहे कि इस समूहमें से हरद्वारीलालको बुला दो! तो 
आप सोहनलाल, मोहनलाल, किशोरीलाल आदि सब व्यक्तियों- 
मेंसे छांटकर हरद्वारोलाठको अलग कर देंगे और उन्हें बुला 
लायेंगे । जिस दब्दमें व्यावतंकत्व नहीं होता, वह किसीका नाम 
नहीं हो सकता । 

यदि हम आपका नाम देह रख दें तो क्या यह चल पायेगा ? 
स्पष्ट है नहीं; क्योंकि देह तो सभी मनुष्य, पशु-पक्षो, कीड़े 
मकोड़े, देव-दानव सबकी होतो है। अतः देह-शब्दमें व्यावतंकत्व 
न होनेसे वह किसीका नाम नहीं हो सकता । 

+च्छा, क्या आपका नाम 'मनुष्य” हो सकता है ? निश्चय ही 
'मनुष्यः कहनेसे कोई आपको पशु या पक्षी तो नहीं समझेगा | 
फिर भो मनुष्य तो हाथ, पैर, बुद्धिवाले सभी होते हैं। मनुष्य 
एक जाति है, कोई व्यक्ति नहीं । तब आपका मनुष्य” नाम भी 
निश्चित रूपसे व्यावतंक न होनेसे ठीक नाम नहीं है । 


'अब्र कि आपका नाम 'हिन्दू” रख दें तो यह नाम पशु-पक्षियों 
ओर अहिन्दू लोगोंसे पृथक करतेवाला तो है; फिर भी हिन्दू 
करोड़ों मनुष्य हैं। उनमें आप कौन-से व्यक्ति हैं ? अच्छा, आपका 
नाम ब्राह्मण” हो रख दें, तो हिन्दुओंमें क्षत्रिय, वेश्य, शूद्रसे 
तो व्यावतंन हुआ ! परन्तु ब्राह्मण तो अनेक प्रकारके होते हैं-- 
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न्क 


'अमुक वंशवाले' अथवा “अमुकके पुत्र'। परन्तु एक हो वंभमें 
अनेक व्यक्ति होते हुँ और एक पिताके कई पुत्र होते हैं। तब 
आपके व्यक्तित्की छाँट केसे हो ? इसी प्रकार आपका नाम 
संन्यासी, विरक्त, तिवेक, हंस, परमहंस कुछ नहीं हो सकता। ये 
सब में आत्मापर अध्यसित, अनात्मभूत व्यावहारिक नाम हैं । 


इनमें भी 'में देह हूँ यह नेसगिक अध्यास है और 'में मनुष्य हूँ, 
हिन्दू हूँ, ब्राह्मण हूँ, संन्यासी हुँ” आदि सब डाले गये अध्यास 
हैं। इनमें भी "में मनुष्य हूँ” यह मूल-अध्यास है। आक्ृतिनिष्ठ 
मनुष्यत्व भोतिकवादियोंका अध्यास है और धममंनिष्ठ मनुष्यत्व 
अध्यात्मवादियोंका अध्यास । कहा भो है : 


मानुषे सुमहाराजा धर्माधर्मों प्रवतंतः । 


नामोंका यह क्रम यहीं समाप्त नहीं हो जाता। थोड़ा अपने 
आध्यात्मिक नामोंपर भी विचार करें | 


मान लें कि आपका नाम ज्ञाता' है। आप नेत्रसे मिलकर 
रूपके ज्ञाता होते हैं, कानसे मिलकर दब्दके, त्वचासे मिलकर 
स्प्शके, रसनासे मिलकर रसके ओर नाकसे मिलकर गन्षके 
ज्ञाता होते हैं। इन्हीं ऐन्द्रिवक उपाधियोंको दृष्टिमें रखकर 
श्रुति आपको, आत्माको, द्रष्टा, श्रोता, तठ्राता, रसयिता आदि 
बताती है : (एप हि श्रोता, मन्ता, द्रष्टा त्लाता'”। जेसे जब आप 
केंचीसे कपड़ा काटनेपर दर्जी कहलाते हैं, चाकूसे सब्जी काठते हैं 
तो रसोइया और कलमसे लिखते हैं तो लेखक, परन्तु वास्तवमें 
आप न दर्जी हैं, न रसोइया और न लेखक, इसी प्रकार आत्मा 
करणोंकी उपाधिसे ही श्रोता, मन्‍्ता, द्रष्टा आदि बनता है, 
स्वरूपसे वह यह सब कुछ नहीं है । 
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इन्द्रिय-सापेक्ष धमंको जब आत्मा अपनेमें आरोपित कर लेता 
है तो इसोका नाम 'अध्यास' हो जाता है। ज्ञातापना मिथ्या ज्ञान 
है। ज्ञाता इन्द्रियोंसे मिलता रहता है, परन्तु चेतन्य एकरस 
रहता है। यह 'इतरेतर-प्रकाश-नि रपेक्ष्य' है, भर्थात्‌ नेत्र तो सु्यके 
प्रकाशमें हो देखते हैं, किन्तु यह आत्मदेव बिना यन्त्रके स्वयं 
प्रकाश बने रहते हैं; क्योंकि यह चेतन है। गीतामें भगवाच्‌ स्वयं 
कहते हैं : 


उपद्रष्टापनुमन्ता च भर्ता भोक्ता महेश्वरः । 
परमात्मेति चाप्युक्तो देहेस्मिन्‌ पुरुष: परः ॥ 
गीता १३.२२ 


“इस देहमें यह आत्मा परमपुरुष है, उत्तमपुंएष है, पुरुषोत्तम है, 
और परमात्मा है, ऐपा कहा जाता है। कोन आत्मा है? जो 
उपाधिसे उपद्रष्टा, अनु मन्‍्ता, भर्ता, भोक्ता ओर महेश्वर है--बहो, 
कोई अन्य नहों ।' 


अच्छा तो हम आपका नाम 'ेतन' अर्थात्‌ जाननेवाला 
रखे देते हैं। निश्चय ही चेतन शब्द जड़से व्यावतंव करता है, 
परन्तु क्या आप जाननेवाले हैं ? जरा आप अपने उप्त स्वरूपपर 
ध्यान दोजिये जो बदलती दुनियामें केवल जानतामात्र है, 
जाननेवाला नहों। जाननेवाला ज्ञानी होता है, ज्ञान नहीं । जैसे 
धनसे पृथक धनी होता है, वेसे ही ज्ञानसे पृथक्‌ ज्ञानी होता है। 
जो ज्ञानसे पृथक होता है, वह ज्ञानी भी अज्ञानों ही है! श्रुतिका 
वचन है : 


अविज्ञातं विजानताम्‌, विज्ञातमविजानताम्‌ | केन# २.३ 
नाहूँ मन्ये सुवेदेति नो न वेवेति बेद च्। केन० २.२ 
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आदाय यही है कि ब्रह्म ज्ञान अथवा अज्ञानका विषय या अभि- 
मानी नहीं होता, वह केवल ज्ञानमात्र है। चेतन न कर्ता है और 
न भोक्ता, न मन्‍्ता है और न ज्ञाता। इन्द्रियोंकी उपाधि और 
प्रकाशके विषय-विषयोभावका निरसन कर देनेपर जो दडुमात्र 
चेतन है, वही आपका स्वरूप है । 


जो दृश्यको “में, मेरा' मानता है, वही अज्ञानोी है। दृव्य, 
जेसे यह चश्मा, अज्ञानरूप है, क्योंकि इसे न अपना ज्ञान है और 
न मेरा--अपने प्रकाशकका। इस अज्ञानरूप चब्मेको जो "मैं 
या मेरा” कहें, वही अज्ञानी है । 

आपका एक नाम “नित्य” भी हो सकता है। किन्तु यह भी 
आपको कालसे परे नहीं पहुँचाता। काल स्वयं प्रवाहरूपसे 
अनादि-नित्य है। अतः नित्य” नाम आपका कालसे व्यावतंन नहीं 
करता ओर आपको ब्रह्म नहीं लखाता। इसी प्रकार आपका 
'व्यापक' अथवा कारण” नाम भी उपयुक्त नहीं है। देश भी व्यापक 
है और कारण भी अनेक होते हैं। दूसरे, कारणका प्रकाशक 
तो चेतन्य होता है, किन्तु चेतन्यमें कारणता नहीं होती । 


आप देश, काल, वस्तुके प्रकाशक अधिष्ठान हैं, किन्तु स्वयंमें 
न देश हैं, न कार और न कोई वस्तु। इनके परिवतंनमें 
कार्य-कारणभावमें, सत्र, सवंदा आप विराजमान हैं। अतः 
आपके ये सब नाम भी अध्यसित हैं । 

आपका नाम “जीव' भी नहीं है और ईश्वर भी नहीं है। 
परिच्छिन्न देश-काल-वरतुको में माननेवाला चेतन जीव कहलाता 
है तथा सम्पूर्ण देश-काल-वस्तुकी समष्टिको मैं-रूपमें प्रकट करनें- 
वाला चेतन्य ईश्वर” कहलाता है। उपाधिको 'मैं-मेरा' माननेवाले 
चेतनको उपासक जीव” कहते हैं और काइ्मीरी शव ईश्वर” 
कहते हैं तथा सांख्य पुरुष” कहता है। वेदान्ती लोग उसी 
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चेतनको 'अहा' कहते हैं जो सम्पृणँ उपाधियोंका अधिष्ठान एवं 
प्रकाशक है | 

अन्तमें, आपका नाम 'ब्रह्म हो सकता है, इसपर विचार 
करें | ब्रह्म वह सर्वात्रिष्ठान, सर्वप्रकाशक, स्वयं-प्रकाश चेतन्य 
है जिसमें अन्यकी गुंजाइश ही नहीं है। तब यदि व्यावतंन 
अपेक्षित हो तो वह सहज ही परिपूर्ण है और यदि आवश्यक न 
हो ( स्वरूपमें ), तो वह स्वयं व्यावतंनका भी अधिष्ठान है। 
ब्रह्म वह चेतन्‍्यघन, ठप्ताठस ठोस चेतन्य है जिसमें सुईकी नोकके 
बराबर भी अवकाश नहीं है; अवकाश जिसमें कल्पित है और 
जि पके द्वारा प्रकाशित है और जिसमें न क्षण है, न कण, प्रत्युत 
क्षण और कणकी कल्पनाका जो प्रकाशक-अधिष्ठान है । 

आपका यह ब्रह्म-ताम आपके परिच्छिन्नत्वकी अ्रान्तिके 
निवारणके लिए रखा गया है। इस ब्रह्म नामकी वही व्याव- 
हारिक-सत्ता है, जो आपके 'अल्पत्व या परिच्छिन्नल'को है। 
अतः इसका काम केवल अ्रम-निवारण है, आपमें क्रिसी लम्बी- 
चोड़ी अनादि-अनन्त अन्य संत्ताका अध्यारोप नहीं। अतः 'में 
ब्रह्म हैँ यह धारणा 'में अमुक हूँ' इस धारणाके सदृश होते हुए 
भी साधन-अध्यास है; क्‍योंकि ब्रह्म कोई मेंसे भिन्न सत्तावाला 
न होनेसे 'में ब्रह्म हैँ! इस साधन-अध्यासकी निवृत्ति 'में' में हो, 'में” 
रूप ही होतो है। 

अविद्या-निवृत्तिके पश्चात्‌ आपके ब्रह्म नामका कोई प्रयोजन 
नहीं रहता । अतः: आप इस ब्रह्म-तामका भो संन्यास कर सकते 
हैं; क्योंकि जो 'में' निषेधावधिके रूपमें शेष रहता है, वह पर- 
मार्थ-सत्ता है और परमार्थ-तत्तामें नताम-रूपका व्यवहार नहीं 
होता | वहाँ न सहयोग है, न विरोध । जड़ता और द्वेत नंष्ट हो 
गया, बाधित हो गया। अब मिथ्या सर्पपर लाठी मारनेकी कोई 
आवद्यकता नहीं रही । 
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सभी नाम ओऔपाधिक होते हैं ओर उपाधि अनृत होती है। 
उपाधि जिसमें दीखती है, वह चेतन सत्य है। प्रकाशकतामात्र 
सत्य है। प्रकाश्यता सत्य नहीं है। उपाधि जिस अधिष्ठानसे 
दीखतो है, उसीकी वह अन्यथा प्रतीति करा देती है--भज्ञानमें 
अथवा मिथ्या ज्ञानसे | परन्तु इस अन्यथाप्रतीत अध्यासमें है सत्य 
और अनृतका मेल। '“मिथ्याज्ञाननिमित्तः सत्यानृते मिथुनीक्ृत्य'का 
यही आशय है। 
लोग कहते हैं कि परिपूर्ण सच्चिदानन्द ब्रह्म में अध्यास सम्भव 
नहीं, क्योंकि ज्ञानस्वरूपमें अज्ञानकी स्थापना तथा असंग ब्रह्ममें 
अनात्माका अध्यारोप दोनों सम्भव नहीं हैं। इसपर अद्वेती कहते 
हैं कि अध्यास और भज्ञान तो अद्वेतपक्षमें भी विचार करनेपर 
सिद्ध नहीं होते | किन्तु अज्ञान और अध्यासका काये रहते उनकी 
सत्तासे, प्रातिभासिक ही सही, कोई इनकार भी नहीं कर सकता | 
तत्त्वज्ञान हो जानेपर अध्यास न मालूम पड़ना ज्ञानका भूषण 
है, दूषण नहीं । किन्तु तत्त्वज्ञानसे पूव उसकी सत्ताकों अस्वीकार 
करना मानो ब्रह्म-विचारका द्वार ही बन्द कर देना है।. 


अविद्यायाः अविद्यात्यम इदमेव हि लक्षणं यद्‌ विचारः- 
सहिष्णुत्वम्‌ 

वास्तवमें अपने बारेमें हमारी जो भी मान्यता है, अर्थात्‌ 
हमारा जितना स्वरूपाध्यास है, वह सब अतिचारसे पसिद्ध होता 
है और विचारसे मिथ्या-निश्चय होता है। पश्चभूतोंके ढेरका 
नाम देह' होता है। उसी देहमें मनुष्य पशु-पक्षी, कीड़े-मकोड़े 
और देत्य-दानवोंकी नाना आकृतियाँ ठीक वेसे ही गढ़ी जाती हैं, 
जैसे स्वंमें नाना आभूषणोंकी आकइृतियाँ गढ़ी जाती हैं, अथवा 
ज़बड़ी या पत्थरमें मूर्तियाँ गढ़ी जाती हैं। ये आक्ृतियाँ न कार्ये 
हैं, न कारण; क्योंकि सांख्यके अनुसार प्रकृति आदिम तथा अन्तिम 
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कारण है, पश्चमहाभूत अन्तिम कार्य हैं और इनके बीचके महत्‌ 
आदि तत्त्व कारण और कायं, दोनों हैं । 

ये मनुष्यादि-आकृतियाँ तो वाचारम्भणमात्र हैं, सत्य तो 
पद्चमहाभतरूप मृत्तिका ही है, जिसका ढेर प्रत्येक शरीर है | 
वाचारम्भणं विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यमर यह श्रुतिका 
प्रसिद्ध ववन ही है। परन्तु उसी देहमें हमें में मनुष्य हैँ यह 
अआन्ति हुई है। आकऋतिमें हेतु बताते हुए महात्माजन कहते हैं कि 
वासनावान्‌ अन्त:करणकी उपस्थितिसे ही पद्चनभूत इकट्ठे हो जाते 
हैं, जेसे लोहेके चूर्णमें चुम्बककी उपस्थितिमात्रसे अनेक-अनेक 
आकृतियाँ बन जातो हैं । 

यदि आप 'में मनुष्य हूँ इस धारणाको हटाकर 'में पश्चमहा- 
भूतोंका ढेर हूँ' इस अध्यासको स्थापित करें अथवा पश्चमह।भूतोंमें 
भी में पृथिवी हूँ, में जल हूँ, में अग्नि हूँ, में वायु हूँ, में आकाश हूँ 
ये अलग-अलग धारणा करें, तो देखेंगे कि आप भौतिक स्तरपर 
ही अल्पता, परिच्छिन्नतासे पुक्त हैं। आप अनुभव कीजिये कि 
आप यह नाक, कान, आँख, आक्ृतिवाले मनुष्य नहीं हैं, वरन्‌ 
पृथिवीमान्र हैं! आप यह अनुभव कीजिये कि आप यह लाल-लारुू 
खून नहीं हैं, बल्कि जलमात्र हैं। आप घमंमित्र ( थर्मामीटर )से 
नापी जानेवाली अथवा नाड़ीगत ऊष्मा नहीं हैं, अपितु ऊष्मामात्र 
हैं । आप साँस नहीं, वायुमात्र हैं। आप सब शरीरोंमें अखण्ड 
आकाश हैं ! तनिक अनुभव कर देखिये तो ! क्या इस आकाश- 
चिन्तनमें हिन्दुत्व, मनुष्यत्व, प्राणित्व, जीवत्व, भजीवत्व, अपना- 
पराथा कुछ शेष रहता है ? सब मान्यताओंमें मानी आग हो लूग 
जाती है । जब भौतिक स्तरपर तत्त्व-दृष्टिका यह परिणाम है तो 
भोतिकन्अभोतिक, जड़-चेतन, सबका जो एक अधिष्ठान तत्त्व है, 
उस स्तरपर कोई भेद, परिच्छिन्नता, भय, शोक, अज्ञान या मोह 


कहाँ शेष रहेगा ? 
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हम बिना विचारे ही सब कुछ मानते हैं। शास्त्र कहता है कि 
आप चेतन अद्वितोय ब्रह्म हैं। आपका प्रत्यक्ष-ज्ञान कहता है कि 
आप मरने-जीनेवाले कर्ता-भोक्ता मनुष्य हैं। इन दोनोंमें कौन बड़ा 
है, यह विचारसे सिद्ध होगा । अतः ब्रह्मगविचार करना चाहिए। 


आप कहेंगे कि बाबाजी लोग तो शास्त्रको ही बड़ा बतायेंगे। 
परन्तु बाबाजीके गुरु आद्यर्ंकराचायंने प्रत्यक्षेके बारेमें क्‍या 
लिखा है, तनिक यह भी तो देखिये : 


नहि श्रुतिशतेरपि घट: पटयितुं शक्यते । 


अर्थात्‌ 'सौ वेदमन्त्र भी यदि घटकों पट कहें तो भी प्रत्यक्षके 
विरुद्ध होनेसे वेद प्रमाण नहीं होगा ।” बात यह है कि प्रत्यक्षज्ञान 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्धके विषयमें होता है, स्थूल-परि- 
च्छिन्न वस्तुविषयक होता है, अपरिच्छिन्न वस्तुविषयक नहीं । 
आप प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा काछकी आयु और देशका देषघ्यं-विस्तार 
नहीं नाप सकते | सचाई यह है कि आत्माके अज्ञानसे ही देश- 
काल उच्चे मालम पड़ते हैं और आत्माके ज्ञानसे ही ये बाधित 
होते हैं । प्रत्यक्षादि प्रमाण व्यावहारिक वस्तुके बारेमें प्रमाण होते 
हैं, परमाथं-वस्तुके बारेमें नहीं । जिस प्रमाणसे पेसा, स्त्री, स्वाद 
मिलता है उस प्रमाणसे परम।र्थ नहीं मिलता । 

एक ज्ञान होता है पुरुषकी इन्द्रियोंसे सिद्ध उसे पोरुषेय ज्ञान 
था विषय ज्ञान कहते हैं। परन्तु पौरुषेय ज्ञानमें चार दोष हो 
सकते हैं : भ्रम, प्रमाद, विध्रलिप्सा और करणापाटव | ज्ञाताको 
बद्धिमें भ्रम हो सकता है; क्योंकि उसका ज्ञान कभी बाहर जाता 
है तो कमी भीतर | यह बाहर-भीतरका भ्रमण हो भ्रम उत्पन्न 
करता है। ज्ञानकी क्रियामें ज्ञाताका प्रमाद हो सकता है। ज्ञानके 
प्रयोजनमें ठगो ( विप्रलिप्पा ) हो सकती है, जिसके परिणा म- 
स्वरूप ज्ञाता जाने कुछ और बताये कुछ ! अथवा ज्ञानके करण 


१२८ | ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


इन्द्रियादिकी अशक्यता ( करणापाटव ) हो सकती है, जिमसे वे 
सीमित ज्ञान ही ग्रहण कर सकती हैं । ( जैसे नेत्र अतिद रकी वस्तु 
नहीं देख सकते अथवा एक हो बस्तुकों देरतक नहीं देख सकत, 
वेसे ही पौरुषेय ज्ञान सदेव निर्दोष नहों होता । 


दूसरा ज्ञान होता है प्रमाताका ज्ञान। वह किसी इन्द्रियसे 
सिद्ध नहीं हो सकता | सारे परिच्छिन्न पदार्थ साक्षीभास्य होते 
हैं, परन्तु साक्षी न इन्द्रियोंमे भास्य होता है और न स्वयंप्ते भास्य 
होता है। अतः साक्षीके बारेमें प्रत्यक्षादि पौरुषेय-ज्ञान प्रमाण 
नहीं हो सकता। उसके सम्बन्धमें तो अपोस्षेय वेद-ज्ञान हो 
प्रभाण होता है। अपनी मुद्ीम जितने पौरुपेव-ज्ञानके साथन हैं, 
उनको छोड़कर देखो तो आप ज्ञानमात्र है। ज्ञानमें ज्ञाताजजेयके 
तिरस्कारकी महावाक्यजन्य प्रज्ञा हो अपौरुषेय प्रमाण है। आप 
देखेंगे कि आप ऐसे जञानमात्र हैं, जिसमे कालकी दाल नहीं गलहू 
सकतो, देश प्रदेश नहों बन सकता और द्रव्य नव्य आकार ग्रहण 
नहीं कर सकता 


आप अद्वितोय चेतन ब्रह्म हैं. यह अपोरुषेय ज्ञानका उद्घोष है 
ओर आप संसारी जोव हैं, यह प्रत्यक्ष ज्ञानका निर्णय है । विचारसे 
सत्यका ज्ञान होता है और उसीसे अज्ञानजन्य अध्यास्त निवृत्त 
होता है। अतः ब्रह्म-विचार करना चाहिए । 


अन्तमें अज्ञानके बारेमें कुछ भ्रान्तियोंकी निवृत्ति आवश्यक है: 


१. अज्ञानका कोई कारण नहों होता' : एक बार एनीबेसेण्टसे 
यह प्रइन पूछा गया था कि अज्ञान केसे उत्पन्न होता है ? उन्होंने 
उत्तर दिया था कि अज्ञानकोी कोई पाठशाला नहीं होती; वह तो 
बनानवचनाया आता है। अज्ञानको सिद्धिके लिए प्रयत्न नहीं किया 
जाता । उसकी निवृत्तिके लिए हो प्रयत्न किया जाता है। 
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२. 'अज्ञान अनादि और सान्‍्त होता है! : यदि अज्ञानकी कहीं 
आदि मानी जाय तब तो अज्ञान होता ही नहीं । मान लें, आपको 
यह ज्ञान है कि 'में आत्माको अमुक तिथिसे नहीं जानता ।/ इसका 
यह अर्थ हुआ कि आपको आत्माका अज्ञान नहीं है। इसी प्रकार 
यह साधारण अनुभव है कि अज्ञान समझदारो और सीखनेसे नष्ट 


हो जाता है| 


३. 'अज्ञान जान लेने मात्रसे नहीं मिटता' : कारण यदि आप 
लन्दनके किसो व्यक्तिको ( मान लें स्मिथकों ) नहीं जानते और 
आपको इस अज्ञानकी जानकारी है, तो यह जानकारी मात्र 
स्मिथका अज्ञान नहीं मिटा सकती। आश्रय और विषयसहित 
अज्ञानकी जानकारीसे अज्ञान मिटता है। इसी प्रकार 'मुझे ब्रह्मका 
अज्ञान है' इस स्थितिमें अज्ञानके आश्रय ओर विषय “ब्रह्मा'के 
ज्ञानसहित अज्ञानके ज्ञानसे अज्ञान नष्ट होगा । 


४. 'अज्ञान न सत्य है, न असत्य; अपितु सदसतूसे विलक्षण, 
अनिवंचनीय है” इसका विवरण दिया जा चुका है। 


५, 'अज्ञान ज्ञानका अभाव नहीं भावरूप है! : कारण यह है 
कि अभाव किसीका आवरण या अवरोध नहीं कर सकता, जब कि 
अज्ञान आत्माके ब्रह्मत्वका आवरण करता है। 
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( ३-३ ) 
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प्राचीन विद्वानों एवं भहात्माओंकी मान्यता है कि लक्षण 
और प्रमाण दोनोंसे ही क्सी वस्तुकी सिद्धि होती है, अन्यथा 
नहीं : 
ल क्षणप्रमाणाभ्यां वस्तुसिद्धि: इति प्राचां वबचनम्‌ । 


अतः कोई भी वस्तु पहचाननेके लिए लक्षण ओर प्रमाण दोनों 
चाहिए। यहींसे 'दरशंनशास्त्र' प्रारम्भ होता है। जेसे आपको 
पृ थिवीको पहचानना है, तो उसका लक्षण है गन्ध और उसके लिए 
प्रमाण ( प्रकाशक करण ) है नासिका । 


गन्धवत्त्व पुृथिव्या: लक्षणम्‌ । 


'गन्धवती होना पृथिवीका लक्षण है! यह गन्ध नासिकासे 
माल्म पड़ती है, अतः गन्धमें नासिका प्रमाण है। नासिकासे 
जहाँ-जहाँ गन्ध मालम पड़े, सवंत्र समझना चाहिए कि पाथिवांश 
उप॑स्थित है। इसी प्रकार जलका लक्षण है रस और प्रमाण है 
रसना ( जिह्दा )। अग्निका लक्षण है रूप और प्रमाण हैं नेत्र । 
वायुका लक्षण है स्पशे और प्रमाण है तव्चा । आकाशका लक्षण 
है शब्द और प्रमाण हैं श्रोत्र | ये ही पाँचों तत्त्व पश्चीकृत” होकर 
या अपश्लवीकृत! रहकर संसारकी सभी दृश्य-अदृष्य वस्तुओंका 
निर्माण करते हैं। अतः संसारकी सभी वस्तुओंके ज्ञानकी यही 
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प्रणाली है कि वे लक्षण और प्रमाण ( इन्द्रियों या ज्ञानकरणों ) 
दोनोंसे हो पहचाने जाते हैं । 


यहाँतक कि जो 'वस्तु' नहीं है, उसका भी हम लक्षण बना 
लेते हैं। जेसे--जहाँ वस्तु दीखती हो उसका वहीं न होना; अथवा 
अपने अधिष्ठानके ज्ञानसे मिथ्या सिद्ध हो जाना; अथवा ज्ञानसे 
निवृत्त हो जाना; अथवा अपने ज्ञानके लिए दूसरोंकी अपेक्षा 
रखना ( दृश्यत्व ) अथवा परिवतंनशील होना; अथवा प्रागभाव, 
प्रध्वंसाभाव होना, आदि । ये सब वस्तुके न होनेके लक्षण हैं । 


अब यदि किसी वस्तुका लक्षण अथवा प्रमाण न हो, तो क्‍या 
वह वस्तु होती हो नहीं ? संसारके बारेमें, अपनेसे अन्य वस्तुओंके 
बारेमें तो यही स्थिति है। किन्तु तनिक उस वस्तुकी ओर ध्यान 
दीजिये जिसका हमारे महांन्‌ पुरुषों, सत्पुरुषोंने वर्णन किया है 
तथा जिसका न कोई लक्षण है और न प्रमाण] उसे माण्ड्क्यो- 
पनिषद्के ऋषिने कहा है : 


अवृष्टमू, अव्यवहायम्‌, अग्राह्मम, अलक्षणम्‌, अचिन्त्यम्‌ 

अव्यपदेश्यम, एकात्मप्रत्ययसारम्‌, प्रपद्नोपशा मम, शान्तम्‌, 

शिवम्‌, अद्वेतं चतुर्थ सन्यन्ते, स आत्मा स बविज्ञेय:। 
माण्ड्क्य ० ७ 


लक्षणमें व्यावतंन करनेकी क्षमता होनी चाहिए। .किन्‍्तु जो 
अद्वितीय तत्त्व. है, जिससे कोई अलग नहों और जो किप्रीसे अलग 
नहीं, उसमें लक्षणकी गुज्नाइश कहाँ है ? उसका तो 'अलक्षण' ही 
लक्षण है। 'अंलक्षणम्‌'में लक्षण और लक्षणा सभीका निषेध है। 
यह वस्तु आंप्रका आत्मा "में! हो है। श्रुति इसी आत्माको ब्रह्म 
बताकर 'अयमात्मा ब्रह्म! आदि लक्षणोंसे अतीत रानी 'अलक्षणस्‌! 
घोषित करती है। 
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आत्माके लिए प्रमाणकी भी आवश्यकता नहीं है। सुननेमें यह 
बात तकंशील महानुभावोंको बड़ी विलक्षण लगेगी कि कोई वस्तु 
ऐसी बतायी जा रहो है, जिसका न कोई लक्षण है और न प्रमाण, 
साथ ही वह है भी ! बात विलक्षण होते हुए भी सच्ची है। आपके 
स्वयंके होनेमें किसी प्रमाणकी अपेक्षा नहीं है। विषयका होना, न 
होना; इन्द्रियोंका होना, न होना, मन्द होना; वृत्तियोंका होना, न 
होना और विरुद्ध होना; यहाँतक कि वेदका होना, न होना और 
विवादग्रस्त होना-ये सब आप द्वारा ही प्रकाशित होते हैं। 
आपकी सिद्धिके बिना प्रमाण भी सिद्ध नहीं होते । 


आप वेदके बारेमें आश्चय न करें कि वेद भी कभी 'नास्ति'को 
प्राप्त हो जाते हैं। स्वयं वेदमें ही लिखा है कि अमुक-अमुक 
स्थानोंपर बेद नहीं रहते : 
तत्र माता अभाता भवति, पिता अपिता भवति, 
देवा: अदेवा भवन्ति, वेदाः अवेदा भवन्ति। 
गाढ़्सुषुप्ति- अवस्थामें माता अमाता हो जाती है, पिता अपिता 
हो जाता है, देवता अदेवता हो जाते हैं और वेद अवेद हो 
जाते हैं ।' 
वृत्तिकी उदित-अवस्थामें ही वेदकी सिद्धि है, वृत्तिकी लय- 
अवस्थामें नहीं । तब प्रमाणका क्‍या अथ॑ हुआ ? 
श्रीउड़ियाबाबाजी महाराज हम लोगोंको समझानेके लिए यह 
इलोक बोला करते थे : 
प्रभाता॒ च॒ प्रमाणं च प्रमेय॑ं . प्रमतिस्तथा। 
यस्य प्रसादात्‌ सिद्ध्न्ति तत्‌ सिद्धों किसपेक्ष्यते ॥ 


प्रमाता, प्रमाण, प्रमेष और प्रमा--जिस आत्मचेतन्यसे सिद्ध होते 
हैं, उसकी सिद्धिके लिए किस प्रमाणकी आवश्यकता है !' 
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अन्तःक रणावच्छिन्न चेतन्यको हो 'प्रभाता' कहते हैं, प्रमाता 
नामक कोई स्वतन्त्र जोब नहों होता । अवच्छिन्न ओर अनवच्छिन्न 
चेतन्य एक हो हैं, अर्थात्‌ आत्मा और ब्रह्म एक ही हैं, यही 
सिद्धान्त है। अवच्छेद और अवच्छेद्य दोनों हा अनवच्छिन्नमें हो 
भाषमान होते हैं। यहो अनवच्छिन्न चेतन्य ब्रह्म है। उसके लिए 
प्रमाणकी कोई आवश्यकता नहीं । 


प्रमाण भी दो तरहके होते हैं: एक वह, जो सुनकर बताता 
है ओर दूसरा वह, जो देखकर बताता है। इनमें जो देखकर 
बताता है, वह सुनकर बतानेवालेको अपेक्षा अधिक प्रामाणिक 
माना जाता है | वेदमें इसका वर्णन है । 


फौजदारी अदालतकीौ भाषामें इसे 'चश्मदीद गवाह' कहते 
हैं। चश्मदोदका अर्थ है, प्रत्यक्ष-दर्शी अर्थात्‌ जिम्ने प्रत्यक्ष अपनी 
अखोंसे घटनाक्रों देखा है। अदालतमें दूसरा सहयोगी प्रमाण 
'लिखन्तः अर्थात्‌ दस्तवेज भा माना जाता है । लिखन्‍त और 
चद्मदोद गवाह मिलकर किसी परोक्ष घटना या वस्तुके सम्बन्ध्में 
प्रमाण माने जाते हैं । 


इसके विपरीत संसारमें ए# वस्तु ऐप्ो है, जो सम्पूर्ण देखने- 
वाले करणोंके पोछे बेठी रहतो है, जो देखी नहीं जातो । जो सब 
अनुभवोंके पहले था और पोछे रहेगा ओर जो सब अनुभवोंका 
अन्तरंग स्वात्मा है, वह अतुबवका विषत्र नहों है। तब उसका 
न तो लक्षण बनेगा और न प्रमाण । 


काशोमें एक शास्त्रार्थ हुआ | उसमें विचारका विषय था: 
प्रमाणप्ते प्रभेयकों पिद्धि होतो है अथव्रा प्रमेयसे प्रमाणकी 
पिद्धि ?! सवंताधारण तो यही जानते हैं कि प्रमाणसे प्रमेयकी 
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सिद्धि होतो है। किन्तु आखिर प्रमाण क्‍या है? जो अबाध्य 
प्रमेषका दशंन कराये, वहो तो । फिर प्रमेवयका अबाध्यत्वका बोध 
केसे होगा ? पहले प्रमेयके अबाध्यत्वका बोध होगा या पहले 
प्रमाणके प्रमाणत्वका--पहो विचारका विषय था उस शास्त्रार्थमें । 
उस शास्त्रार्थके निर्णयसे हमें कोई मतलब नहीं। हमें तो इस 
विषयमें वेदान्तके दृष्टिकोणसे विचार करना है | 


वेदान्त मानता है कि जो वस्तु प्रभाणसे सिद्ध होतो है, वह 
दृश्य होती है। अर्थात्‌ प्रमेय व्यावहारिक है तथा जिस प्रमाणसे 
प्रमेयकी सिद्धि होती है, वह प्रमाण भो व्यावहारिक है। इस 
प्रकार प्रमाण, प्रमेथ और इनका समूचा व्यवहार व्यावहारिक 
सत्तामें है ( त्रित्तत्तावादकी दृष्टिसि ) अथवा प्रातिभासिक सत्तामें 
( एक जीववादकी दृष्टिसे )। क्रिसी भी दृष्टिसि पारमाथिक 
सत्तामें ये प्रमाण, प्रमेथ और इनका व्यवहार नहों है। परमाथे- 
सत्ताका स्पर्श भी ये नहीं करते। यदि प्रमेवका यथार्थबरोधकत्व 
प्रमाणका प्रमाणत्व है, तो प्रमाणका विषयत्व ही प्रमेयक्रा प्रमेयत्व 
है। इस प्रकार प्रमाण और प्रमेय दोनों सापेक्ष सिद्ध हैं। किन्तु 
वेदान्त जिस वस्तुका वर्णन करना चाहता है, वह न तो प्रमाण- 
सापेक्ष प्रमेष है और न प्रमेय-सापेक्ष प्रमाण | प्रमाण ओर प्रमेथ 
दोनों जिससे सिद्ध होते हैं, वह आत्म-तत्त्व वेदान्तकी विषय- 
वस्तु है । 

यहाँ दो प्रइन उठ खड़े होते हैं: (१) यदि वेदान्तका 
प्रतिपाद्य प्रमाण और प्रमेय नहीं, तब इनका बखेडा वेदान्तमें है 
ही क्‍यों ? (२) क्या वेदान्त-प्रतिपाद्य आत्मवस्तु प्रमाण और 
प्रमेषकी अपेक्षा कोई तीसरी है ? 


श्रति आत्मतत्त्वका निरूपण नेति-नेति” द्वारा करती है। 
'नेति-नेति'का अथं है 'यह नहों है, यह नहीं है/”। इसमें जो 
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'इति इति' है, वह सम्पूर्ण प्रमाण-प्रमेय-व्यवहारका वाचक है। 
जाग्रतू, स्वप्न, सुषुप्ति, जीव, जगत्‌, आदिका जो प्रमेय-जाल है, 
वह आत्मा नहीं--यह प्रथम 'नेति'का तात्पयं है। द्वितीय निति'में 
जो इति है, वह सम्पूर्ण प्रमाण-जालका वाचक है। प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलूब्धि, शब्द, ऐतिह्य, सम्भव, 
चेष्टा आदि समस्त प्रमाण आत्मा नहीं है। वेदान्तमें जो प्रमाण- 
प्रमेयका बखेड़ा है, वह प्रमाण-प्रमेषके निरूपणके लिए नहीं; यही 
बतानेके लिए है कि निषेध किन-किनका करना है। प्रमाण-प्रमेयके 
व्यवहा रमात्रके अत्यन्ताभावसे उपलक्षित जो आत्मस्वरूप है, वह 
यथार्थ सत्य है और वहो परमार है। इस प्रकार आत्मा प्रमाण- 
प्रमेयकी अपेक्षा कोई अत्यन्त विविक्त तीसरी वस्तु नहों, बल्कि 
प्रमाण-प्रमेषकी समचो व्यावहारिक सत्ताका अभिन्न-निमित्तोपादान 
कारण, उसका प्रकाशक अधिष्ठान है-यह वेदान्तका वर्णन है| 
आत्माके स्वरूपबोधको व्यतिरेकप्रक्रियाके रूपमें 'नेति-नेति” श्रति- 
वाक्यका उपयोग है तथा अन्वयदृष्टिके अनुवादके रूपमें आत्मेवेदं 
सवंस' आदि श्रुतिमन्त्र हैं । 

अब आप आत्माके “अलक्षणम्रु, अप्रमेयर लक्षण-प्रमाणपर 
घ्यान दीजिये। आत्माका यहो एक लक्षण है कि उसका कोई 
लक्षण नहीं है और यही एक प्रमाण है कि उसका कोई प्रमाण 


नहीं है । 

आप डरें नहीं कि हम आपको लक्षण-प्रमाणके निषेधकी 
बात बताते हैं और बार-बार केवल श्रुतिका ़ाम लेते हैं। सत्य 
यह है कि आत्मा केवल श्रुति द्वारा ही गम्य है; क्योंकि वह 
आपका स्वरूप ही है और केवल अज्ञानसे ही अप्राप्त है। अज्ञानसे 
जो वस्तु अप्राप्त होती है, वह पहलेसे ही प्राप्त होती है; केवल 
यथार्थ अपरोक्ष श्रवण द्वारा ही उसमें ज्ञातता उत्पन्न हो जातो 
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है। इस श्रवणमें अनात्माका निषेध ही मुख्य प्रक्रिया है। श्रुति- 
सरीखा ऐसा कौन निषेधक है जो प्रमाण-प्रमेयके सम्पूर्ण अनात्म- 
व्यवहा रके निषेधके साथ-साथ स्वयं अपना भी निषेध कर दे ! 
यदि कहो कि हम “अहं'से हो निषेध कर लेंगे, तो अपने निषेष॒क 
'अहं'का निषेध नहीं हो सकेगा। यदि कहो कि हम अपने आप 
ही निषेध कर लेंगे, तो स्वयं कर्ता बनकर रह जायँगे। सच्चा 
परमार्थ तो तभी उपलब्ध हो सकेगा, जब श्रुतिके अनुसार 'नेति- 
नेति' द्वारा वेदान्तका विचार करेंगे | 


अब अध्यासकी बात देखिये । अध्यास प्रमाता और प्रमेयका 
परस्पर आरोप है। प्रमेयपर चढ़ बेठा प्रमाता ओर प्रमातामें घुस 
गया प्रमेष ! “अहमिदम'में 'अहं' प्रमाता है और 'इदं' है प्रमेय । 
बोद्ध कहते हैं कि अह”' और 'इदं! दोनों मिथ्या हैं, तो वेदान्त 
कहता है : 'अहं' सत्य है और 'इदं' मिथ्या। 'इदम' अहम'से 
भिन्न मालूम पड़ता है, परन्तु वह अपनेमें ही मालूम पड़ता है, 
केवल प्रतिभासमात्र है और इसीलिए मिथ्या है | 


अध्यासका निमित्त है मिथ्याज्ञान--मिथ्याज्ञाननिमित्त: ।' 
ज्ञानका मिथ्यात्व क्‍या है ? ज्ञानका अध्यस्तव्व ही उसका 
मिथ्यात्व है| 


जानका “अध्यस्तत्व” क्‍या होता है ? आप अपने ज्ञानके दो 
भेद कर लीजिये : १. व्यष्टि देश, काल, वस्तुके स्फुरणके रूपमें 
और २. समष्टि देश, काल, वस्तुके स्फुरणके रूपमें | ज्ञान एक 
है, पर व्यष्टि-उपाधिसि उसीकी संज्ञा 'जीव” है और समष्टि- 
उपाधिसे उसी ज्ञानकी संज्ञा है ईश्वर! | इन जीव और ईश्वरमें 
जो एक सत्य, निरुपाधि ज्ञान है; जो इन उपाधियोंका प्रकाशक 
अधिष्ठान है, किन्तु जो इन उपाधियोंसे विलक्षण है, वही शुद्ध 
ज्ञान है। उसी शुद्ध ज्ञानको 'ब्रह्म' भी कहते हैं। इस शुद्ध-ज्ञानमें 
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देश-काल-वस्तुका कोई प्रवेश नहीं है। ज्ञान जब जीव या ईश्वर- 
रूपमें स्फुरित होता है, तब वह अध्यसित रूपमें होता है। 
अन्यथा वह ज्ञान शुद्ध ज्ञान रहता है। ज्ञानका अध्यसित रूप 
उपाधिसे तादात्म्यरूप अध्यासका परिणाम होता है, अतः वह 


मिथ्या होता है। किन्तु निरुपाधि-ज्ञान अबाधित रहता है, 
वह सत्य है। 


ज्ञानके ये दो भेद क्‍यों किये ? इसोलिए कि आप अपनी वृत्तिमें 
समष्टिका लेनेमे असमर्थताका अनुभव करते हैं। 'मनुष्यो5हम्‌ 
( में मनृष्य हूँ) यह अध्यास आपके साथ जुड़ गया है न 
इसोसे व्यश्टिसमष्टि, जीव-ईश्वरका भेद करना पड़ता है। 
अध्यास ही इसका मूल है। यदि आप अपनेको देश, काल, कमें, 
संस्कारके उयादानभूत अज्ञान, प्रधान अथवा अव्याकृतके साक्षो- 
अधिष्ठानके रूपमें देख सकें, तब तो आपमें अज्ञान और उसका 
परिवार है ही नहीं। तब आपको ज्ञान भेद करनेकी कोई 
आवश्यकता नहीं | किन्तु यदि आप यह समझते हैं कि आप इसी 
देहमें हैं, तब जो यह विशालता देहसे बाहर दीख रही है उसके 
अधिष्ठानके रूपमें, उस स्थितिमें इपके आश्रय और सश्चालकके 
रूपमें ईश्वरकी स्थापना अनिवायं है। यदि ईश्वर स्वदेश, सव- 
काल ओर सवंवस्तुमें है, तो वह आपके व्यष्टि देश, व्यष्टि काल 
और व्यष्टि वस्तुमें भी है। इसका अथ यह है कि या तो 'भामतो- 
कारके समान अविद्या ( अज्ञान )के दो रूप मानें--कारण-अविद्या 
जो ईश्वरमें रहती है ओर कारय॑-अधिद्ा, जो जीवमें; अथवा 
विवरण'कारके समान अविद्याका एक ही रूप मानें, जिसका 
आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म हैं। फिर भी प्रत्येक ज्ञानके 
विषयगत भेदोंका हेतु अपने ब्रह्मात्वका अज्ञान ही ठहरता है। 
जब हम अपनेको ब्रह्मरूपमें ( शुद्ध ज्ञानलूपमें ) देखते हैं, तो 
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अज्ञानकी भित्तिपर खड़ा यह भेदका महल तुरन्त धराशायी हो 
जाता है | 


संसारके छोटे-बड़े समस्त-ज्ञान 'में'को होते हैं, इनमें न कोई 
दड्आा है और न विवाद | जीवत्व और ईश्वरत्व, अल्पत्व और 
भूमात्व--सभी ज्ञानोंका आश्रय में! ही है। अल्प-कतृत्व, अल्प- 
भोक्तत्व और अल्प-ज्ञातृततका अनुभव सबको नहों होता। क्या 
आपको यह माल्‌म पड़ता है कि देश, काल, वस्तु सब मेरे ज्ञानसे 
ही पेदा हुए है ? क्‍या आपको यह अनुभव होता है कि यह प्रवाही 
काल--जिसमें भूत, भविष्य, वत॑ंमान और इनको सन्धियाँ हैं, यह 
अनन्त विस्तारवाला देश--जिसमें बाहर-भोतर, पास-दूर और 
इनकी सन्धियाँ हैं, तथा ये सब वस्तुएँ--पृथिवो, सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र, 
तारे, सब मेरी वृत्तिके विलास हैं ” यदि आपके अनु भवमें विचारसे 
यह सब कुछ आता है, तो भापमें ईश्वरका अवतरण हो चुका है 
और आपके अज्ञानका पर्दा फट चुका है। आप और ईश्वर एक 
हैं। वेदान्त इस अनुभवको, इसमें कारणताका निषेध कर, सम रसता 
प्रदान कर देता है; आपकमें संस्कारित जीव और ईश्वचरके भेदका 
नाश कर देता है : तत्त्वमसि!। ज्ञानी और अज्ञानीकी उपमा 
विद्वानोंने कोआ और उल्लूसे दी है : 


काकोलूकनिशेवायं संसारो ज्ञात्मवेदिनो: । 


एक आँखवाला कोआ उल्लूके पात गया। सूर्य चमक रहा 
था। कौआ बोला--क्या उजाला है!” उल्ल बोला : 'कहाँ है 
उजाला, चारों ओर अन्धेरा हो तो है? रात हुई । अब उल्ल्‌ 
बोला : 'क्या उजाला है! कौएने कहा: 'कहाँ है उजाला ? 
चारों ओर तो अच्धेरा है!” बात क्‍या थी कि कौआ तो सूर्यके 
प्रकाधको और उसमें प्रकाशित वस्तुओंक्रो देखता था, परन्तु 
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उल्लू प्रकाश ही नहों देख पाता था, फिर अन्य वस्तुओंकी बात 
ही क्‍या ? 

ज्ञानो काग-भुशुण्डि है। वह आत्माके प्रकाश एवं उसके 
प्रकाशमें उसीसे आलोकित वस्तुओंकोी यथावत्‌ देखता है। किन्तु 
अज्ञानी उल्लके समान न अपनेको जानता है और न अन्यको ही । 

जिसने “अलक्षणम्‌, अप्रमेयम्र आदिसे अपनेको ब्रह्म जान 
लिया, उसके लिए अविद्या ओर उसके साथ रहनेवाली सभी 
वस्तुएँ कुछ नहीं रह जातों। जीवनके सब दुःख एक साथ स्देवके 
लिए उससे विदा हो जाते हैं। भवरोगकी अद्भूत महोषधि है 
यह ब्रह्माज्ञान ! 

वेद कहता है कि आत्माको केवल जान लेनेसे ही सब दुःख 
मिट जायगा । आप इस जाननेके साथ कोई पद्ड क्यों लगाते हैं ? 
क्या आप यह मानते हैं कि ज्ञान और योगाभ्यास अथवा ज्ञान 
और उपासना अथवा ज्ञान और धर्मके समुच्चयसे दुःखोंकी 
आत्यन्तिक निवृत्ति होगी ? बेद कहता है : "नहीं, केवल ज्ञानसे 
ही तुम मृत्युको तर जाओगे; इसके अतिरिक्त कोई अन्य रास्ता 
ही नहीं है! : 

तमेव विदित्वातिमरत्युमेति नान्‍्यः पन्‍्या विद्यतेडयनाय । 

बेता० ३.३.८ 

इन पद्धोंके साथ आपका यह अज्ञान है कि आत्मा समाधिमें 
ही रहता है, विक्षेपमें नहीं, भावमें रहता है, अभावमें नहीं अथवा 
विधिमें ही रहता है, अविधिमें नहों। आत्मा वह वस्तु है जो लय, 
विक्षेप और समाधि, भावातिरेक, भावसामान्य और दुर्भाव, विधि 
और निषेध सभीमें समानरूपसे असड्भ, उदासोन, कूटस्थ बनी 
रहती है, जिसमें ये सब स्थितियाँ और अवस्थाएँ आतो-जाती 
रहतो हैं 
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अज्ञानकी भी सीमा नहीं है। कुछ भले लोग अपनेको ज्ञानी 
भी मानते हैं और हरद्वारसे नीचे आनेमें वे अपने ज्ञानका हास 
भी मानते हैं। कुछ लोगोंका कहना है कि कलियुगमें ज्ञान होता 
ही नहीं । कुछ कहते हैं, केवल ब्राह्मणको हो ज्ञान होता है, तो 
कुछके अनुमार केवल संन्यासीकों ही ज्ञान हो सकता है। इस 
प्रकार कोई देश, तो कोई काल, कोई वर्ण तो कोई आश्रमको 
ज्ञानसे प्रबल मानते हैं । किन्तु इसके विपरोत श्रुति आत्तज्ञानमें 
को: प्रतिबन्ध नहों लगाती । बस, इसे जानो और मृत्युसे पार 
2 जाओ ! 


'तमेव विदित्वातिमृत्युमेति ।! 'उसे जाननेमात्रसे ही मृत्युका 
अतिक्रमण हो जाता है ।/ इसका अर्थ यह है कि यह जो मृत्यु 
पीछे लगी है, वह केवल अज्ञानसे हो लगी है। आत्माको सत्‌ नहीं 
जानते, इसलिए मृत्यु-भय है। आत्माक्रो सत्‌ जानो तो आपका 

जन्म-मृत्युका भय समाप्त ! 


आप आत्माको आनन्दस्वरूप नहों जानते, इसोलिए इतने 
दुःखी हें ओर सुखसे वश्चित हैं। आप आत्माको 'आनन्द' जानिये 
तो सुख-दुःख दोनोंसे तत्काल मुक्त हो जायँगे। किन्तु अज्ञानसे 
जब कोई स्वगंमें सुख दूँढता है, तो मानो वह अपने सुखके ढेलेको 
ऊपरकी ओर फेंक देता है। जब कोई संसारके सुधारमें सुख 
खोजता है तो मानो वह एक असम्भाव्य सुखकी खोज करता है; 
क्योंकि मानव-मनकी गति बड़ी विचित्र होती है। सूृष्टिके 
आदिमें जो संसारमें काम-क्रोधादिक विकारोंकी समष्टि थी, वही 
आज भी है, केवल मामूली-सा अन्तर काल-भेदसे प्रतीत होता 
है। इतिहास इस तथ्यका साक्षी है। अनात्मामें सुखक्षी खोज 
निराशाका मार्ग है; क्योंकि अनात्मामें सुख होता ही नहीं । 
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निश्चित ही आत्माके सुखस्वरूपका अज्ञान ही इस प्रवृत्तिमें हेतु 
है। श्रुति कहती है : 

मत्वा देव॑ हषंशोको जहाति। 
'आत्मदेवकोी जानकर हष॑ और शोकको त्याग देता है ।” इसका 
अथीै यही है कि हषं-शोक अज्ञानसे हो होते हैं, वास्तवमें नहीं । 


श्ुतिका दूसरा वचन है: “ऋते ज्ञानान्न मुक्ति: 'ज्ञानके 
बिना मुक्ति नहीं होतो।” इसका तात्पयं है कि बन्धन केवल 
आत्माके अज्ञानसे है, वास्तवमें नहीं | 
पुनः आत्मज्ञानीके लिए श्रुतिका वचन है कि देहपात होनेपर 
उसके प्राण उत्क्रमण नहीं करते, वह आवागमनसे मुक्त हो 
जाता है : 
न तस्‍स्य प्राणा: उत्क्रामन्ते । 


इससे यही सिद्ध होता है कि जीवका आवागमन, संसारित्व, 
अज्ञानका ही काय॑ है| 


इस प्रकार जीवका जन्म-मरण, सुख-दुःख, बन्ध-मोक्ष, आना- 
जाना, ज्ञान-अज्ञान, कर्तापन-भोक्तापन ओर परिच्छिन्नत्व सभी 
अज्ञानसे उत्पन्न होते हैं और स्वरूप-ज्ञानसे एक साथ निवृत्त हो 
जाते हैं। जो अज्ञानसे होते और ज्ञानसे निवृत्त हो जाते हैं, वे 
वास्तवमें होते ही नहीं | अतः वे सब प्रातीतिक हैं । 


वेदान्तकी इस मान्यताके विरुद्ध धामिक लोग कहते हैं कि 
जीवके ये सब बन्धन अधमंसे उत्पन्न होते हैं तथा धमंसे निवत्य॑ 
हैं। उपासक लोग इसे ईश्वरकी विस्मृतिका परिणाम मानते हैं 
ओर ईश्वर-स्मरणसे इसकी निवृत्ति | योगी लोग विक्षेपको इसका 
हेतु मानते हैं और समाधिको इसका निवतंक | इसपर वेदान्तका 
कहना यह है कि अधमं, विस्मृति और विक्षेप तथा धमं, स्मृति 
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ओर समाधि ये सब अज्ञानसे देहमें तादात्म्य करनेसे सिद्ध होते 
हैं। अतः धर्माधमं, स्मृति-विस्मृुति और विक्षेप-समाधि स्वयं 
अज्ञानके काय हैं। इसीलिए बन्धन अज्ञानसे है--इस कथमनमें 
कोई दोष नहीं | हाँ, ज्ञानकी विशेषता यह है कि आत्माका ज्ञान 
होते ही - अज्ञान और उसके समस्त काय्यंका एक साथ तुरन्त नाश 


हो जाता है । 


अहम'का 'इदम'के साथ तादात्म्यापन्न होना अज्ञान है, और 
अहं'में 'इदं'का अत्यन्ताभाव देखना ज्ञान है | 


'नेति-नेति' द्वारा इदंका निषेध करते जानेपर अन्‍्तमें 
निषेधावधिरूप अहम'की स्पष्ट उपलब्धि होतो है जो जन्म-मरण, 
बन्ध-मोक्ष, जान-अज्ञान, सुख-दुःख, आना-जाना, परिच्छिन्न-अपरि- 
च्छिन्न सभी विकल्पोंसे सदा विनिम॑क्त है | 


'इद” समष्टि-विकल्प है और उस विकल्पका आधार है 
अहम | अहं व्यष्टि और समष्टिमें एक ही है; क्योंकि व्यष्टि और 
समष्टि दोनों इदं-सृष्टि हैं । इस शुद्ध 'अहं'का 'इदं'के साथ अध्यास 
सम्भव नहीं । परन्तु अज्ञानसे यह प्रथम परिच्छिन्न अहंके रूपमें 
उपलब्ध होता है। तदनन्तर इस परिच्छिन्न अहंका प्रतिभाषित 
इदंके साथ तादात्म्य अथवा अध्यास होता है। 


विचार यह करना चाहिए कि क्‍या वास्तवमें मुझ आत्माका 
देहके साथ तादात्म्य सम्भव है ! 

एकबार एक महात्माद्दे मुझसे कहा : “तुम्हारे बाल सफेद हो 
गये । अब तो तुम्हारा बुढ़ापा आ गया ।” मेंने कहा : “गाय- 
बेलके सब बाल सफेद हैं तो वे बूढ़े क्यों नहीं ?”” वे बोले : “बछड़ा 
पशु है, तुम मनुष्य हो। गाय-बेलकी बात तुमपर लागू नहीं हो 
सकती ।” मैंने कहा : “मैं तो आत्मा हूँ । यदि यह मनुष्य-शरोर 
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मेरा है तो गाय-बेलका शरीर भी मेरा ही है। इस शरोरका धरम 
अपने ऊपर आरोप करूँ और अन्य शरीरोंका नहीं, ऐसा क्‍यों ? 
कोई चोर है ओर में साधु, ऐसा क्‍यों ? चोरविशिष्ट शरीरको 
आत्मा और साधुत्वविशिष्ट शरीरकी आत्मा तो एक ही है। यदि 
हम वहाँ चोरीसे दुःखी नहों होते, तो यहाँ क्‍यों ?”' 

वेदान्त कहता है कि यदि आत्मा शरीरी है तो सब शरोर 
उसीके हैं, अन्यथा उसका कोई शरीर नहों.। तब उसके किसीके 
साथ तादाटठ्यका प्रदन ही नहों उठता। जो सबकी आत्मा है, 
वह सबके धर्माधमं, सामान्य-विशेषसे मुक्त है। अन्यथा स्व आत्मा 
ही है, यही कहना उचित है। 


अध्यास अज्ञानका काय॑ है, यह पूव॑में कह चुके हैं। अपने 
आपको यथातथ्य न जानना अज्ञान है तथा अपनेको ब्रह्मातिरिक्त 
कुछ भी मानना है अध्यास। अपनेको अपरिच्छिन्न न जानना 
अज्ञान है और परिच्छिन्न समझना भ्रम या अध्यास है । 


योग ओर सांख्य भ्रान्ति तो मानते हैं, परन्तु वे भ्रान्तिको ही 
अज्ञान' कहते हैं, उसके कारणको नहीं । वे केवल कायं-भअ्रान्तिको 
ही मानते हैं। उधर वेयाकरणोंमें नागेश"' एक बड़े विद्वान 
हुए हैं, जो अध्यास तो शांकरमतके अनुसार मानते हैं; परन्तु 
अध्यासके पूर्व अज्ञान नहीं मानते | लेकिन वेदान्तके जो मूधेन्य 
प्रवतंकाचाय॑ हैं--जेसे : पद्रपादिकाकारं, भामतोकार, आनन्द- 
गिरि, विवरणकार, विश्वेश्वराचायं आदि, वे सब मूलाज्ञानको 
स्वीकार करते हैं । 

१. नागेशकी 'वेयाकरण-मंजूषा' प्रसिद्ध ग्रन्थ हैँ। उन्होंने व्याकरणके 
बलपर शांकर-भाध्यका अभिप्राय ही बदल दिया हूँ। बड़े-बड़े विद्वानोंको 
उन्होंने पक्षमें कर लिया है । 
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रज्जुका अज्ञान एकरूप होता है, परन्तु रज्जुकी सर्पंवतु, 
मालावत्‌, भूछिद्रवत्‌ श्रान्तियाँ होती हैं अनेकरूपा । इसी प्रकार 
आत्माकी ब्रह्मर्पताका अज्ञान भी एक होता है, किन्तु वही 
अनेकानेक भ्रान्तियोंका आधार बनता है। 

यहाँ जब आचाय॑ अध्यासको 'नेसग्रिक: एवं “मिथ्याज्ञान- 
निमित्त:' कहते हैं, तो प्रश्न होता है कि कोई वस्तु नेसगिक भी 
हो और नेमित्तिक, यह कभी नहीं हो सकता। नेसगिक वस्तु 
सहज-स्वाभाविक होती है और नेमित्तिक वस्तु दो वस्तुएँ मिलनेसे 
होती है? इस प्रश्नका उत्तर यही है कि भाष्यकारने यहाँ 
अध्यासके कारण अज्ञानको नेसगरिक” कहा है और अज्ञानके काय॑ 
अध्यासको, जो अनेकानेक निमित्तोंसे बदलता रहता है, “निमित्तक' 
भो कहा है । 


जो मिथ्याज्ञान-निमित्तक अध्यास हैं, वे सब अ्रान्तियाँ हैं, 
जो देश-कालरूप निमित्तोंके परिवतंनसे बदलती रहती हैं। ये 
सारे भ्रम थोड़ो देरके लिए होते हैं, इसलिए झूठे हैं। 'मैं मनुष्य 
हूँ, पशु हूँ, पापी हूँ, पुण्यात्मा हूँ, सुखी हूँ, दुःखी हूँ,--जानता हूँ 
आदि सब श्रान्तियाँ हैं। इन सबके मूलमें अपनी ब्रह्मताका 
अनादि-सिद्ध ( नेसगिक ) अज्ञान है । 

यह में हूँ और यह मेरा है” यह मिथ्या ज्ञान ही संसारके 
सब सुख-दुःखोंका कारण है। जो मेरा कहा जाता है, वह में नहीं 
होता । फिर भी अज्ञानसे 'मेरा'को ही में! मानकर सब द्ुषखी 
हैं। 'देह मेरी है, परल्तु में देह है” यह किस अज्ञानीका अनुभव 
नहीं है ! 

जिसके साथ यह मेरा” भाव लगा नहीं कि वहीं दुःखकी 
सृष्टि तैयार हो गयी । अपनी पत्नी जब परपुरुषके साथ घूमती है 
तो दुःखका हेतु बनती है। किन्तु तलाक दी हुई पत्नी कहों भी 
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घूमे, वह दुःख नहीं देती। स्त्रीका घूमना दुःख नहीं, उसको 
अपना मानना दुःख है। 

दुनियामें अनेक चोर पकड़े जाते हैं, परन्तु जिनसे अपना 
ममत्व है, केवल उन्हींकी गिरफ्तारीसे हमें दुःख होता है । 

काशीमें मणिकणिकाघाटके बारेमें यह प्रसिद्ध है कि वहाँ 
प्रत्येक समय कोई-न-कोई मुर्दा जलता रहता है। जब हम 
काहशीमें पढ़ते थे तो कभी-कभी मणिकाणिकापर चले जाते। 
अनेक मुर्दे आते, जलाये जाते। किन्तु जिनके साथ कोई दूरका 
भी सम्बन्ध एवं परिचय होता, उनके मरणकी खबरसे ही दुःख 
होता था । वहां दुःख मृत्युका नहीं, ममत्वका ही था । 

दुःखकी हेतु ममता है। देहमें अभिनिवेश, दूसरेको मेरा 
मानना अथवा मिन्न या शत्रु मानना, देहको में मानना, अपनेको 
कर्ता-मोक्ता मानना ये। सब मान्यताएँ दुःखकी हेतु हैं, वस्तुए 
या परिस्थितियाँ नहीं । 

यह देह व्यावहारिक है। इसके साथ में-मेराका सम्बन्ध 
प्रातीतिक है, आभास है। मन जबतक फुरता है, तबतक यह 
भी मालम पड़ता है; अन्यथा मूर्च्छा-सुषुप्तिमें 'मेंमेरा' कहाँ 
मालम पड़ता है ? दूसरे, जितनो देर यह मालूम पड़ता है, उतनी 
ही देर सुख-दुःख भी मालूम पड़ते हें । 

आत्मा परमार्थ है, सुख-दुःख प्रातिभासिक हैं और देह व्यव- 
हार है। सुख-दुःख भी प्रातिभासिक केसे ? स्वप्नवत्‌, केवल मान- 
सिक ! सुख-दुःख आत्मामें नहीं होते, अन्यथा वे सुषुप्तिमें भी अनु- 
भूत होते । वे देहमें भी नहीं होते; क्योंकि मुर्दा मनुष्य सुख-दुःख- 
संवेदनशन्य होता है। दुःख केवछ मानसिक है ! केवल अन्तः- 
करणका विलास ! 

यदि आपको यह अनुभव हो जाय कि यह समूचा अन्तःकरण 
हो 'में-मेरा' नहीं, तब तो आपके दुःखके संसारपर मानो बमगोला 
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ही पड़ गया ! हँसने दीजिये, रोने दीजिये इस अन्तःकरणको, 
उन सब शरीरोंके अन्तःकरणोंके साथ, जिनमें-से कोई भी न आप 
हैं और न आपका है; जो आपमें बिना हुए ही भास रहे हैं। आप 
असंग, कूटस्थ, प्रकाशक, अधिष्ठान, एकरस अपनी महिमामें 
ज्यों-के-त्यों स्थित, नित्य शुद्ध, नित्य बुद्ध ओर नित्य मुक्त हैं ! 

वया आप सिनेमामें अवस्तुके लिए हँसते-रोते नहीं ? वहाँ तो 
रोनेका भी एक आनन्द ही है जो हँसनेके आनन्दसे किसी प्रकार 
कम नहीं । यह संसार भी ब्रह्मरूपी पर्दपर अवस्तुरूप सिनेमा ही 
है। यहाँ सब आनन्दका ही विलास है। 

आनन्दा द्वचेव खल्विमानि भूतानि जायन्ते । 

आनन्देन जातानि जीवन्ति । 

आननदं प्रयन्ति अभि संविदान्ति । 

तेत्तिरोय० ३.६ 

'यह सारी सृष्टि आनन्दसे उत्पन्न हुई है, आनन्दसे ही स्थित 
है और आनन्दमें ही लीन हो जायगी ।” ऐसा ज्ञान दुःखके विनाश- 
की सर्वोपरि विद्या है। 

यदि आप लोग अध्याससे मुक्त होना चाहते हैं, तो एक सूची 
बतायें और खब युक्ति, प्रमाण, संकल्पशक्तिसे विचार करेंकि' 
( १) आप वया-कया नहोीं हैं ?, ( २) आपका वया-क्या नहीं है ? 
और ( ३ ) आपके सच्चे स्वरूपमें क्या-क्या नहीं हैं ? यह क्या- 
क्या ही 'इति” का वाच्य है। इस 'इति' को नकारनेपर आप 
देखेंगे कि संसारमें न कोई वस्तु आपकी है, न व्यक्ति आपका है 
और न कोई परिस्थिति आपकी है। आप देखेंगे कि जो आप 
अपनेको समझते हैं, उनमें-से कोई आप नहीं हैं। अन्तमें आपको 
ज्ञान होगा कि आपमें सिवा आपके कोई वस्तु ही नहीं, केवल 
आप ही आप हैं। यही 'नेति-नेति'का लक्ष्य है और वेदान्तका 
प्रयोजन है । ७ 
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( ३:४ ) 


अध्यासको परिभाषा 


। आह--को5यं अध्यासो नामेति। उच्यते--पह्पृतिरूपः परत्र 
पुवंदष्टाव भासः । ब्रह्मस्‌त्रभाष्य 


'यदि पूछो कि यह 'अध्यास! किपका नाम है तो कहते हैं : 
स्मृतिरूप॑ पू्वदृष्टका अन्यमें अवभास अध्यास है ।' 


संसारके विषयोंमें जो अध्यास होता है, वह प्रमाण और 
प्रमेघका ठीक-ठोक सन्निकर्ष ( मेल ) न होनेसे ही होता है। रूप 
युक्त स्वर्णके सम्बन्धमें हमारे नेत्र प्रमाण हैं, चाहे वह कसौटीपर 
कसकर देखा जाय, चाहे यों ही परखा जाय । प्रमेय स्वर्ण और 
प्रमाण हमारे नेत्रका ठीक-ठीक सचन्निकर्ष न होनेपर हम स्वर्णको 
पीतल समझ बेठते हैं । इसी प्रकार पीतछको भी स्वर्ण समझा जा 
सकता है। ठीक-ठीक सन्निकषं न होनेमें कई कारण हो सकते हैं । 
जैसे : नेत्र और स्वर्णके बीच कोई पर्दा हो, नेत्रमें कोई दोष हो, 
स्वर्णके बाह्य आवरणमें कोई विपरीत-ज्ञानका सहायक सादुह्य- 
ज्ञानका हेतु हो अथवा प्रमातामें ही लोभादि कोई दोष हो। 
इस प्रकार सभी बाह्य-अध्यासोंमें, चाहे वह स्वर्णमें पीतल, रज्जुमें 
सप॑ या शुक्ति (सीपी )में रजत (चांदी )की भ्रान्तिरूप हो, 
प्रमाण और प्रमेयका ठीक-ठीक सन्निकर्ष ( मेल ) न होना ही 
उसका मूल होता है । 
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अब प्रदन यह है कि क्‍या आत्मामें अनात्माका अध्यास भी 
प्रमाण-प्रमेयके ठीक-ठीक सन्निकर्ष न होनेसे है? क्‍या आँख 
आत्माको ठीक-ठीक नहीं देख सकती, इसीलिए आत्मामें अनात्मा- 
का अध्यास है ? प्रसिद्ध ही है कि आत्मामें इन्द्रिय-विषयत्व नहीं 
है। तब उसमें प्रमाण-प्रमेषके सन्निकर्षाभावसे जनित अज्ञानकी 
सिद्धि केसे हो सकतो है ? आत्मा तो स्वतःसिद्ध पदार्थ है, वह 
प्रमाण-प्रमेयके सन्निकंसे ज्ञात नहीं होता। अतः प्रमाण-प्रमेय- 
सन्निकर्षाभावजन्य अज्ञान केवल बाह्य-वस्तुविषयक है, आत्म- 
विषयक नहों । 

बहुत-से लोगोंको यही भ्रम होता है कि जेसे हम घड़ीको 
देखते हैं, उसकी टिक-टिक सुनते हैं, उसकी धातुको चखकर या 
सूघकर अनुभव करते हैं, ठीक वेसे ही हमें आत्माका दर्शन, 
स्प्शन होनेपर ही. हमें आत्माका ज्ञान होगा ! अरे भाई, आत्मा 
कोई ऐन्द्रियक पदार्थ नहीं, जिसका ज्ञान किसी प्रमाणसे हो सके । 
इसलिए प्रमाण-प्रमेयके सन्निकर्षाभावसे जनित अज्ञान कभी 
आत्मविषयक नहीं हो सकता । 

अब, यह आत्मा नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव है” यह ज्ञान 
किस प्रमाणसे होगा ? इसे जाननेका कोई साधन ही नहीं, सिवा 
किसीसे सुननेके--भले ही आप इस बातकों उपनिषद्से न सुनें, 
श्रीकृष्णमृतिसे सुनें । सिवा श्रवणके आपकी दृष्टिको इधर खींचने- 
वाला कि आप आत्मा प्रमाण-प्रमेषके व्यवहार तथा उसके 
सन्निकषंजन्य ज्ञानसे रहित नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव हैं', अन्य 
दूसरा कोई साधन ही नहीं । इसोलिए शब्दका प्रामाण्य स्वीकार 
किया गया है। 

यदि कहें कि यह ज्ञान सुगम केसे होगा, तो इसके लिए 
बाहरी वस्तुओंके दर्शन और उनके साथ व्यवहारसे वेराग्य तो 
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अपेक्षित हो है। यदि आत्मानुसन्धान, शान्ति और जीवनमें निवृत्ति 
दृष्ट है, तो महात्माओंका सत्संग करना होगा । उस सत्संग-श्रवणसे 
ही आत्माकी ब्रह्महपताक़ा ज्ञान सुगम हो सकेगा। नहीं तो अर्थ 
ओर कामके लिए आन्दोलन, संघर्ष, हिसा-ये हो जीवनमें 
रह जायेंगे । 


निश्चय ही बाह्य-पदार्थोमें अध्यास प्रमाण-प्रमेयक्रे सन्निकष॑की 
न्यूनतासे होता है। किन्तु उससे अपने बारेमें अज्ञान कभी 
उत्न्न नहों होता । वह नेश्षगिक है; उत्पन्न नहीं, अनादिकालसे 
प्राप्त हे। अज्ञानके अनादित्वको प्रकट करनेके लिए ही भाष्यका रने 
अहमिदं ममेदस” इस अध्यासरूप लोक-व््यवहारको नेप्तगिक 
कहा है | 


प्रमाण-प्रमेषका व्यवहार आविद्यक है। अविद्या स्वयं प्रमाण- 
प्रभेथका विषय नहीं। अविद्याक्ा कोई कारण नहीं, वही सब 
कारणोंका कारण है, क्योंकि उसका कोई कारण बतानेपर भी 
कारण-जिज्ञाधाका अन्त नहों होता । लगातार एक-एक कारणकफे 
कारणकी जिज्ञासा होती रहेगी और इस प्रकार अनवस्था' होगी । 
अतः अविद्याका कोई कारण नहीं होता, वरन्‌ अगविद्या ही सबका 
कारण होती है। 


इसो बातको लोग यों पूछते हैं कि नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्त 
आत्मामें अविद्या कब आयी, कहाँ आयी, किसपते आयी ? इसका 
उत्तर यही है कि आत्मामें कत्र, कहाँ, किससे नहों होता--इसो 
सत्यके अज्ञानसे आधी ! 'कब' काल है, 'कहाँ' देश है और 'किससे' 
है वस्तु । देश-काल-वस्तु अविद्यासे पूव॑ नहों, उत्तर है। काल 
जड़ताके क्षेत्र, दृश्यमें होता है, दृड्ग्मात्र चेतनमें नहीं। देश भी 
जड़-सापेक्ष है, सृष्टिकी उत्पत्तिके पश्चात्‌ देश भासता है, पहले 
नहीं । इस प्रकार देश-काल-वस्तुसे पूर्व उनके कारणके रूपमें 
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अविद्या है। अपने ब्रह्मस्वरूपमें अविद्या नहीं है। अपने स्वरूपको 
न जानना ही अविद्या है और वह स्वरूपज्ञानसे नष्ट हो जाती है । 


आत्मामें अनात्माका अध्यास नेसगिक है, इस कथनपर पूव्व॑- 
पक्षी आक्षेपपूर्वक प्रश्न करता है : 


“आह--कोड्यमध्यासो नामेति!। यह अध्यास क्‍या है ?' 
अर्थात्‌ प्रशन यह है कि अध्यासका लक्षण क्या है, अध्यासका स्वरूप 


क्या है और अध्यास सम्भव है या नहीं ? इस प्रकार पृवपक्षी 
अध्यासके लक्षण और प्रमाणकी जिज्ञासा करता है। 


इस जिज्ञासामें पूव॑पक्षीका सिद्धान्तीको फेंसानेके लिए दोहरा 
फन्दा है। यदि सिद्धान्ती अध्यासको प्रमाणसे सिद्ध करता है तो 
अध्यास सच्चा सिद्ध हो जाता है। उस दशामें सिद्धान्तीका यह 
कथन कि “ब्रह्मविचार या उसके ज्ञानसे, अध्यास निवृत्त हो 
जयगा*, मिथ्या पिद्ध होगा। कारण, सत्य वस्तु ज्ञानसे निवृत्त 
नहीं होती। यदि सिद्धान्ती अध्यासको प्रमाणका अविषय या 
झठा बताता है, तो उसके वेदान्त-विचारका कोई प्रयोजन सिद्ध 
नहीं होता; क्योंकि असत्‌की निवृत्तिका कोई प्रयोजन नहीं । दोनों 
ही दशाओं में वेदान्त-विचारकी कोई आवश्यकता सिद्ध नहीं होतो । 
अतः: “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' व्यर्थ है--यह आशय पूव॑पक्षी सिद्ध 
करना चाहता है। 
भगवान्‌ भाष्यकार पृव॑पक्षीके इस मन्तव्यसे परिचित हैं। वे 
कहते हैं कि अध्यास प्रमाण-सिद्ध नहीं, अनुभव-सिद्ध है। “अहम 
अज्ञ: (में अज्ञानी हूँ) यह सवंसामान्य अनुभव है। इसी 
अनुभवका यूक्तियुक्त अनुवाद अध्यास है। यह अध्यास सदसद्वि- 
लक्षण, अनिवंचनोय है तथा उसके कारण अज्ञानके आश्रय और 
विषयकी एकतारूप ज्ञानसे निवृत्त हो जाता है। अध्यास अनुभूत 
होता है, अतः यह असतुसे विलक्षण है और ज्ञानसे निवृत्त हो 
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जाता है, इसलिए सतूसे विलक्षण है। यह अध्यास जिसे है, उसीके 
स्वरूपके बारेमें है। अतः आत्माके यथाथ॑ (ब्रह्मस्वरूपके) अनुभवसे 
वह निवृत्त हो जाता है। इस प्रकार “अथातो ब्रह्माजिज्ञासा'की 
प्रतिज्ञा साथंक है। 

श्रोशद्भूर आत्मामें अध्यास नहीं, अपितु उसकी सम्भावना 
सिद्ध करते हैं, जिससे संसारके सब प्राणी दुःखी हैं। उसी दुःखके 
निवृत्त्यथे आचाय॑ अध्यासका लक्षण यों करते हैं : 


उच्यते, स्मृतिरूपः परत्र पृव॑दृष्टावभास:ः । “अध्यास स्मृति- 
सदुश है तथा पूर्व॑दृष्टका अन्य अधिष्ठानमें अवभास या प्रतीति 
अध्यास है!। 

दर्शनशास्त्रकी प्रणाली है कि उसमें विषयके प्रकाशके लिए 
पूवपक्षकी स्थापना की जाती है। पृव॑पक्षी प्रशन करता है और 
सिद्धान्ती प्रइनके अनुरूप उत्तर देता है। इसी निमित्तसे भाष्यमें 
आह और “उच्यते” शब्दोंका प्रयोग किया जाता है। आह' 
पृ्वपक्ष है, तो 'उच्यते” है उत्तर-पक्ष । 

अध्यासका लक्षण बताते हैं कि किसी अधिष्ठानमें ऐसी चीज 
भासना, जो बादमें मिथ्या सिद्ध हो जाय, अध्यास है। यही 
परत्र अवभासः है। “अवसन्नो भास: अवभास:। 'अवसन्नो नाम 
झानेन यो हि बाध्यते--अवसन्न-भासका नाम 'अवभास' है। 
अवसन्न-मास” अर्थात्‌ ऐसी प्रतीति, जो बादमें बाधित हो जाय, 
मिथ्या सिद्ध हो जाय, वह अवभास है। तथा अवभासः: एवं 
अध्यास:--अवभास ही अध्यास है। यह खण्डान्वयसे अध्यासका 
लक्षण होगा! परन्तु यहाँ 'परत्र' शब्दकी अवभाससे पूर्व स्थापना 
क्र लेनी चाहिए, अन्यथा भाष्यकारकी अध्यास-परिभाषा अन्य 
सम्प्रदायोंकी परिभाषासे विलक्षण सिद्ध नहीं होगी। ( इसके 
सम्बन्धमें आगे कहा जायगा ) | 
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न तो भासमात्र अध्यास है, न केवल बाधित भास (अवभाश) 
अध्यास है; अपितु किसी अन्य अधिष्ठानमें (परत्र) किसी अन्यका 
बाधित भासमान होना अध्यास है । यहो 'परत्र अवभासः” पदोंका 
लक्ष्याथ है । 

वस्तुका केवल भासना ही उसके सत्यत्वका प्रमाण नहीं । 
रज्जुमें सपे॑ भासता है, शुक्तिमें रजत भासता है, एक चन्द्रमामें 
( नेत्रपर अज्भुली रखनेसे) द्वित्व भासता है, परन्तु भ्रमके अधिष्ठानके 
यथार्थ बोधसे ये सब भास भिथ्या-अनुभव हो जाते हैं; क्योंकि 
ये वहीं भासते हैं जहाँ ये नहों हैं। अत: जब कोई वस्तु भासतो 
हो और उस अधिष्ठानमें भासती हो जिसमें वह नहीं है 
तथा भासकालके पदचात्‌ उसका अधिष्ठान-बोधसे मिथ्यात्व 
सिद्ध हो जाता हो, तब वह भास 'परत्र अवभासरूप' “अध्यास' 
कहलाता है । 

भासमानता अर्थात्‌ प्रकाशमानता ! सदा सवंत्र स्वरूपमें 
प्रकाशमान रहना ही प्रकाशमानताका स्वरूप है। सच पूछो तो 
प्रकाशमानताके अतिरिक्त सत्ता नामकी कोई वस्तु नहीं | अपनी ' 
आत्मसत्ता भी सिवा प्रकाशमानताके और क्या है तथा जगत्‌ भी 
भासके अतिरिक्त क्‍या है ? अन्तर इतना ही है कि जगत्‌ बाधित 
भासमान है ओर आत्मा अबाधित भासमान है। कारण “घट 
नहीं है”, 'जगत्‌ नहों है! यह तो भास हो सकता है, परन्तु में 
नहीं हैँ! यह कभी अनुभव नहीं हो सकता । अतः मुझ ब्रह्मात्मामें 
जगंत॒का प्रतीत होना परत्र अवभास है और इसलिए आत्मामें 
जगत्‌का अध्यास है | 


यदि कहें कि बोद्ध भी तो जगत्‌कों भासमात्र मानते हैं; तब 
वेदान्तके अध्यासकी बौद्धोंके अध्याससे क्या विलक्षणता है ? तो 
इसके विषयमें सुनिये । 
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शन्यवादी बोद्धोंका कहना है कि अध्यासमें असत्‌-ख्याति होती 
है । अर्थात्‌ जो वस्तु है ही नहीं, दूसरे शब्दोंमें जो नितान्त असत्‌ 
है, उसीका भास होता है। असतके ख्यापनका नाम 'असत्-ख्याति' 
है। रज्जु-सपंके दृष्टान्तमें नितान्त असत्‌ सपंकी प्रतीति (ख्याति) 
रज्जुमें होती है और रज्जु भी स्वयं असत्‌ है। अतः वहाँ असत्‌का 
ही असत्‌में अध्यास है। अथवा यों कहिये कि भ्रम निरधिष्ठान है, 
ऐसी शन्यवादी बोद्धोंकी मान्यता है। 


वेदान्तका कहना है कि अ्रम निरधिष्ठान नहीं, साधिष्ठान 
होता है। आकाशमें नीलिमाका भ्रम होता है, रज्जुमें सपंका 
भ्रम होता है। किसीका किसीमें भ्रम होता है, यह ठीक है; परन्तु 
जिसमें भ्रम होता है, उस अधिष्ठानका सत्य होना अनिवायं है। 
जिसका भ्रम हुआ है, वह मिथ्या होता है। आप भ्रमसे मोहनको 
सोहन समझ सकते हैं, परन्तु मोहनके अस्तित्वले आप अस्वीकार 
नहीं कर सकते | इसी प्रकार आत्मसत्ता सत्य है और उसीमें 
प्रपद्च-सत्ता मिथ्या भास रही है। 'परत्र अवभासःमें 'परत्र” (अन्य 
अधिष्ठानमें) शब्दसे असत्ख्यातिरूप निरधिष्ठान अध्यासका निषेध 
किया गया है। 


'इसपर कोई कह सकता है कि ऐसा ही क्‍यों न मान लिया 
जाय कि जो दोख रहा है, वही है। जेसे प्रपद्च है तभी दीख रहा 
है, रज्जुमें सपं है और दीख रहा है, शुक्तिकामें रजत है और 
दीख रहा है। दूसरे शब्दोंमें सतुकी ही ख्याति होती है अर्थात्‌ 
अध्यासमें सत्‌ ख्याति होती है--ऐसी ( इस पूर्वपक्षकी ) मान्यता 
क्यों नहीं ? इसमें यह बात स्वीकार करनी पड़ेगी कि यदि रज्जुमें 
सप॑ सत्‌ है और वह वास्तवमें नेत्र-प्रमाणका विषय बनता है, तो 
प्रतीतिके अनन्तर सर्पज्ञानका मिथ्यात्व अनुभव नहीं होना 
चाहिए, परन्तु होता है। सभी अ्रमस्थलोंमें 'भ्रमाधिष्ठानका 
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ज्ञान होनेपर भ्रमकी निवृत्ति देखी जाती है। अतः रज्जुमें 
अमजन्य सप॑ सत्‌ नहीं हो सकता | 


वास्तविकता यही है कि रज्जुमें सप नहों है और दोख रहा 
है; शुक्तिकामें रजत नहों है और दोख रहा है; अनन्तमें सान्‍्त 
नहीं है और दोख रहा है; अविनाशीमें विनाशी नहीं है और दीख 
रहा है। अनन्तमें सान्तका कोई स्थान नहों है, अविनाशोमें 
विनाशीका कोई काल नहों है, सत्तामें व्यक्तिव॒का कोई निर्माण 
नहीं है, दडमात्रमें दृश्य नहों है तब द्रष्टा भी नहों है। फिर भी 
देश, काल, वस्तु, व्यक्तित्व, द्रष्टा, दृश्य सब एक हो सच्चिदानन्द- 
अद्दय-सत्तामें भासते हैं । 


प्रशत होता है कि यह भाव किस प्रकार है? भगवान्‌ 
भाष्यकार इसका उत्तर देते हैं कि यह अध्यास या भास 'स्मृति- 
रूप: है। अर्थात्‌ यह स्मृतिके सदृश है, स्मृति नहीं। स्मृतिरूपका 
हिन्दीमें जो अं है, वह संस्कृतमें नहीं है। 'स्मृतिरूप:” अर्थात्‌ 
स्मृति-सरीखा | 


स्मृति किसकी ? तो कहा : (ूव॑दृष्टकी--पहले देखे हुएकी, 
पहले अनुभव किये हुएकी । पहले देखा, पहले देखा, पहले देखा-- 
इस प्रकार संस्कारोंकी अनादि परम्परा है और वतंमान वस्तुमें 
उनकी माद आनेसे सादश्य उपस्थित होनेपर अध्यास होता है। 
यह आवश्यक नहीं कि वह स्मृतिरूप वस्तु सच्चो हो। वह सच्चो 
भी हो सकतो है और झूठो भो। जिसने सच्चा साँप देखा है 
अथवा जिसने रबड़का साँप देखा है--उन दोनोंको ही रज्जुमें 
सपंका भ्रम हो सकता है। स्वप्नको स्मृति होतो है दो वस्तुओंके 
अविवेककी और जादूके खेलमें पदार्थोकी स्मृति होती है, 
यह सबका भनुभव है। 'संक्षेप-शारीरक'में सर्वज्ञात्ममुनिने तथा- 
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भागवतकी बवेद-स्तुतिकी टीकामें श्रीधरस्वामीने इस प्रसंगको 
उठाया है। 

इस प्रकार 'स्मृतिरूप:” कहकर आचायश्रीने सत्ख्यातिको 
सम्भावना काट दो है। 'परत्र'से असत्‌-ख्यातिका निराकरण पहले 
ही हो चुका है। 

'स्मृतिरू्प: कहनेका अभिप्राय यह है कि अध्यासमें भ्रमजन्य 
वस्तु प्रमाणका विषय नहीं बनती; फिर भी प्रमाणजन्य ज्ञानके 
अभावमें भी वह वस्तु फुरती है। भाँख देखती है रज्जुकी और 
स्मरण होता है ( ज्ञान होता है ) सपंका। अर्थात्‌ प्रमाणजन्य 
ज्ञानसे विपरीत लक्षणवाली वस्तुका स्फुरण होता है; ऐसी वस्तुका 
स्फुरण होता है जो संसृज्यमान कालमें ( नेत्र द्वारा विषय रज्जु 
दर्शेंनकालमें ) नहीं है । 

प्रमाण क्‍या है ? 'प्रमाकरणं प्रमाणम््‌ ।” अर्थात्‌ यथाथे ज्ञानके 
करणका नाम प्रमाण है। यथाथे ज्ञान उसे कहते हैं, जो 
प्रमाणान्तरसे अनधिगत, प्रमाणान्तरसे अबाधित -तथा स्मृतिसे 
विलक्षण हो। जेसे रूपज्ञानका करण नेत्र है तो रूपमें नेत्र 
प्रमाण है; क्योंकि रूपका ज्ञान अन्य किसी ज्ञानेन्द्रियसे ( कान, 
त्वचा, जिह्ना या नासिकासे ) सम्भव नहीं है ( प्रमाणान्दरसे 
अनधिगत ) तथा अन्य इन्द्रियोंके ज्ञानसे बाधित भी नहीं होता 
( प्रमाणान्तरसे अबाधित )। इसके अतिरिक्त नेत्र-प्रत्यक्ष रूप 
अन्य पृव॑दष्ट रूपोंकी स्मृतिसे विलक्षण भी है । 

अब रज्जुमें जो सपकी प्रतीति है, वह प्रमाणजन्य ज्ञान नहीं 
है; क्योंकि कालान्तरमें वह बाधित हो जातो है। साथ ही 
भाष्यकार उसे स्मृतिरूपः भी कह रहे हैं । 


सप॑ देखा जंगलमें ओर उसकी याद आ रही है धरके अन्दर 
पड़ी रस्सी देखकर | रस्सीको देखकर सपंकी (या मालाकी या 
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भूछिद्रकी ) ही याद क्‍यों आयी (अथवा शुक्तिको देखकर 
रजतकी ही याद क्यों आयी ) ?--यदि यह शड़गा हो तो उसका 
समाधान है कि सादश्यसे यह याद आयी। रस्सी और सर्पमें जो 
आक्ृति-साम्य है अथवा शुक्ति और रजतमें जो वर्ण-साम्य है, 
उससे एक वस्तुको देखकर दूसरी वस्तुकी स्मृति होती है। यह 
साम्य-संस्कार अनादि संस्कार-परम्पराके अन्तगंत है। अत 
अध्यासकी परम्परा भी अनादि-सिद्ध अथवा नैसगिक है। किन्‍्त्‌ 
अविद्यामूलक अध्यास नेसगिक होते हुए भी अधिष्ठान-ज्ञानसे 
निवत्य है । 


वेदान्तमें स्मृतिको प्रमाण नहीं माना जाता | स्मृतिको प्रमाण 
होनेके लिए स्मृतिके विषयको प्रमाण-सिद्ध होना चाहिए। तभी 
वह प्रमाण-कोटिमें आ सकेगी। असलमें तो स्मृति भी नहीं होती, 
केवल स्मरणामिमान ही होता है। आप कहते हो कि भूत- 
कालका कल” था; क्योंकि हमें कलकी स्मृति है। इसका अथे है 
कि आप कलके होनेमें अपनी स्मृतिको प्रमाण मानते हैं। किन्तु 
यह ठोक नहीं है; क्योंकि भूतकालिक 'कल'की स्मृति तो स्वप्नमें 
भी होतो है। स्वप्नके 'कल'की स्वप्नमें जो याद आती है, वह उस 
'कल के अनुभवसे नहीं आती; वह तो स्वप्नकी एक स्वतनत्र 
प्रकृति है। स्वप्तमें स्मरणका विषय ओर स्मृति तत्काहू उदित 
होते हैं, उनका भूतकालसे कोई सम्बन्ध नहों होता | जैसे स्वप्नमें 
होता है, ठीक इसी प्रकार जाग्रतमें भी होता है। जाग्रतमें भो जो 
'आज' और कल” दिखता है अथवा उसकी स्मृति होती है, वह 
सब दृष्टिसमकाल ही होता है--ऐसा दृष्टि-सृष्टिवादके माननेवाले 
वेदान्तियोंका कथन है। 


इस प्रकार अध्यासको परिभाषा 'स्मृतिरूप: परत्र पृव॑द्ष्टाव- 
भासः में प्रत्येक शब्दका एक महत्त्व है। अवभासः'से बाधित 
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ज्ञान ( भास ), (ृव॑दृष्ट/से संस्कारोंकी अनादि परम्पराका बोध, 
'परत्र से अ्रमके साधिष्ठानतवका कथन तथा 'स्मृतिरूप:से भ्रमरूप 
पदार्थंके स्त्यत्वके खण्डनका बोध होता है। किन्तु इस परिभाषाके 
गर्भमें अभी कुछ और भी छिपा हुआ है ! 


बौद्ध कहते हैं कि अहं और इदं दोनों प्रत्यय ( आलय-विज्ञान 
और प्रवुत्ति-विज्ञान ) दोनों ही क्षणिक होनेसे मिथ्या हैं। अतः 
अहूंमें दृदंका अध्यास असत्यमें असत्यका अध्यास है। सभी प्रत्यय 
क्षणक हैं, यह ठीक है; किन्तु क्षण, जिस कालके अवयव हैं, 
उसका निषेध कहाँ हुआ ? उस अवयवी कालके निषेधके बिना 
शून्य” कहाँ सिद्ध होगा ? अवयव क्षण और अवयवो काल किसे 
भासते हैं ? क्षणके उदय-विलूयके लिए स्थान, काल और एकरस 
ज्ञानकी आवश्यकता बौद्ध क्यों स्वीकार नहीं करते ? अतः बोद्ोंका 
अध्यास अयुक्त है। 


सांख्यवादी अध्यासका नाम तो लेते नहीं, पर अध्यासको 
वे भी स्वीकार करते हैं। जब वे जड़-चेतनके अविवेककी चर्चा 
करते हैं तो वे मानो भाष्यकारके 'इतरेतराविवेकेन की ही पुष्टि 
करते हैं। इनके अनुसार जड़ और चेतन दोनों सत्य हैं तथा 
अविवेकसे ही चेतन अपनेको जड़धर्मी और जड़को चेतनधर्मा 
मान बेठता है। अतः इस मतमें सत्य और सत्यका अध्यास 


होता है । 


इस सम्बन्धमें यह जानना चाहिए कि क्‍या सत्य पदाथ्थ॑ दो 
हो सकते हैं ? दो सत्योंका भेदक तीसरा पदार्थ होना चाहिए । 
वह तीसरा पदार्थ यदि सत्य है, तो सत्य दो न होकर तीन हो 
जाते हैं और तीनके चार, चारके पाँच, आदि, इस प्रकार अनेक 
सत्योंकी स्थापना होती है। यदि यह भेदक पदार्थ असत्य है, 


१५८ [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


तो सत्यको दो कहना ही असत्य सिद्ध होता है। जब सत्य हो 
दो नहीं, तो सत्यका सत्यके साथ अध्यास केसा ? 


पुनश्च, दो सत्योंमें सम्बन्ध भी बताना पड़ेग।। यदि एक 
सत्य प्रकाशक है ओर दूसरा प्रकाइश्य, तो जो प्रकाश्य है वह 
बाधित हो जायगा और उसका भाव ओर अभाव दोनों सत्य. 
मानने पडेंगे । इस प्रकार सत्य और उसकी गिनतीका विध्वंस 
हो जायगा । 

यदि एक सत्य आधार है और दूसरा अध्यस्त, तो आधार 
सत्य होगा, अध्यस्त मिथ्या होगा। तब वेदान्तकी स्थिति प्राप्त 
होगी । 

यदि एक सत्य कारण है और दूसरा काय, तो बताना पड़ेगा 
कि काय्यं और कारणका पंरस्पर क्या सम्बन्ध है ? कारणसे कायमें 
आरम्भ है या परिणाम है अथवा विवतं ? आरम्भवादमें 
कायंकी कारणमें बीजरूपसे प्राकसत्ता स्वीकार करनो पड़ती है; 
तब कार्य कारणमें ही निहित होगा और उनकी स्वतन्त्र सत्ता 
माननेका कोई प्रयोजन ही नहीं। परिणामवादमें कारणका 
परिवर्तनशील होना अनिवाय॑ है, साथ ही सत्ताद्यके अबाधितत्वके 
लिए कारणका एक अंश अपरिवतंनशील भी रहना आवद्यक है । 
एक ही सत्ता समकालमें परिवर्तनशील और अपरिवतंनशोल 
दोनों हो, यह सम्भव नहीं । अतः सत्यमें परिणामवाद अयुक्त है। 
विवतंवादमें तो प्रसिद्ध ही है कि एक सत्य ही अज्ञानसे दो 
भासता है । 


एक शास्त्राथ हुआ न्याय और वेदान्तमें | न्यायने कहा: 
'मृत्तिकामें ( कारणमें ) घट ( कार्य ) नामकी एक स्वतन्त्र वस्तु 
होती है ।' वेदान्तने कहा : “अच्छी बात है। आओ, घट खरीद 
लें | मृत्तिका हम लिए जाते हैं, घट आप ले जाइये ।! 
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मृत्तिकामें घट नामकी कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं होती । घटका 
देश, घटका काल, स्वयं घट वस्तु, घटका भार, घटका सब कुछ 
मृत्तिका ही है, उससे पृथक नहीं । मृत्तिकामें घटाकारता केवल 
आरोपित है, थापीसे मार-मा रकर थोपी गयी है । असलमें मृत्तिका 
मात्र सत्य है, घट तो नाममात्र है : 
वाचारस्भणं विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ । 


इस प्रकार सत्य और मिथ्याका अध्यास ही पारिशेष-न्यायसे 
सिद्ध होत। है। अहूं सत्य है और इदं मिथ्या है। अहं और इदंका 
मिथुनीकरण है। सत्यमें मिथ्याका अध्यास होता है, यही वेदान्त- 
सिद्धान्त है | 

अध्यासमें अन्य वस्तुमें अन्य वस्तुका आरोप होता है, यह 
परत्र' शब्दसे भाव निकलता है। अन्य देशमें अन्य देशका अध्यास 
होता है, यह स्मृतिरूप:' शब्दसे स्पष्ट होता है। अन्य कालमें 
अन्य कालका अध्यास होता है, यह 'पूव॑दृष्ट” शब्दसे भास होता 
है। अर्थात्‌ जिस अधिष्ठानमें जिस वस्तुका अध्यास हो रहा है, उस 
अधिष्ठानमें उस वस्तुका वस्तुत्व, देशत्व, कालत्व सभी अध्यारोपित 
हैं, प्रमाण-जन्य नहीं । इसीलिए अधिष्ठान-बोधसे यह अध्यासरूप 
भास निवृत्त हो जाता है, यही 'अवभास: पदका तात्पय है । 


अध्यासको समझनेके लिए इस बातपर भी विचार कर लेना 
उचित है कि सत्ताका लक्षण क्या है ? क्‍या केवल प्रतोत होना ही 
सत्ताका लक्षण है या और भी कुछ ? 

प्रतीति दो प्रकारकी होती है। एक वह जो अब, यहाँ यह है 
अथवा तब, वहाँ, वह है ( अर्थात्‌ जो किसी कालमें ) किसी देशमें 
वस्तृरूपसे भासती है ) ऐसी वस्तुका अभाव भी भासता है। 
जेसे 'वह अब यहाँ नहीं है” इसका यह अर्थ हुआ कि एक प्रतीति 
ऐसी है, जो देश-काल-वस्तुके भावाभावरूप होती है। दूसरी 
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प्रतीत उसकी है, जो देश-काल-वस्तुके भावाभावकों प्रकाशित 
करता है, जो अहं-प्रत्ययका विषय है। इस प्रतीतिका कभी अभाव 
या बाघ अनुभूत नहीं हो सकता; क्योंकि अपने अभावका अनुभव 
करनेवालेका अभाव तो वदतोव्याधात ही होगा । 


आत्मसत्ता अबाधित भासमान है तथा अनात्मसत्ता बाधित 
भासमान है। आत्मसत्ताका अभाव अनुभवके क्षेत्रमें नहों आ 
सकता । आप वेद-पुस्तकका, अन्य ईश्वरका और ऐन्द्रियक जगत्‌का 
निषेध कर सकते हैं; परन्तु स्वयं अपना निषेध नहीं कर सकते । 


अध्यास अहंमें इदंका होता है। इदं बाधित भासमान है और 
अहं अबाधित भासमान | अहंमें इदं स्वरूपाध्यास है और अहंका 
इदंके साथ सम्बन्ध संसर्गाध्यास है । 

स्वरूपाध्यासका अर्थ है कि अहूंमें इदं तीनों कालमें नहों है, 
केवल प्रतीति-कालमें ही है; तथापि अज्ञान और तज्जन्य प्रपन्न- 
संस्कारोंकी अनादि-परम्परासे वह अहंमें स्वरूपसे ही अध्यस्त है। 
पूर्व-पुव॑ अध्यासके अनुभवजन्य संस्कार स्मृतिरूप होकर उत्तर- 
उत्तर अध्यासके हेतु बनते हैं । 

अहंमें अज्ञानजन्य इदं ( जो सिथ्या, अनिवर्चनीय है )के साथ 
जो कल्पित तादात्म्य सम्बन्ध है, वह संसर्गाध्यास है। 

शुक्तिमें रजत स्वरूपसे ही अध्यस्त है; क्योंकि श्वेतवर्णके- 
साम्यसे ही रजत, शुक्तिमें त्रिकालमें न होते हुए भी, शुक्तिमें 
भासता है और मिथ्या भासता है; क्योंकि यह रजत नहीं है” इस 
ज्ञाससे उसका बाघ हो जाता है। किन्तु शुक्तिका अपनेमें मिथ्या 
भासमान रजतके साथ कल्पित तादात्मययसम्बन्ध होता है, जो 
संसर्गाध्यास है। 'यह रजत नहीं है! इस ज्ञानसे केवल संसर्गध्यास 
ही निवृत्त होता है; शुक्तिमें रजतकी अगप्रतोतिरूप आत्यन्तिक 
निवृत्ति नहीं होती । 
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अहंके यथाथ (ब्रह्मस्वरूपके) बोधसे अहंका इदंके साथ संसर्गा- 
ध्यास हो निवृत्त होता है; अहंमें इदंकी अप्रतीतिरूप स्वरूपाध्यासकी 
निवृत्ति नहीं होती। श्वतिमें जो 'नेह नानास्ति किल्वन! आदि निषेध- 
वाक्य हैं, द्वेत-प्रपश्चके अद्वितीय तत्त्वमें भिथ्थात्वका ही प्रतिपादन 
करते है, उनको अधिष्ठान ब्रह्ममें अप्रतीतिका नहीं । 


अब सस्मृतिरूपः परत्र पूव॑दृष्ठावभासः'के गढ़ार्थभें तनिक और 
प्रवेश कीजिये । 

यह पूर्वंदृष्ट क्या है और इसकी स्मृति किसे किसमें होती है ? 
सम्पूर्ण इदं-प्रतोति देश, काल, वस्तु इन्हीं तीन कक्षाओंमें विभा- 
जित है। देश देष्यं-विस्तार ( लम्बाई-चौड़ाई-ऊंचाई ) रूप है। 
आकाश उसका ऐन्द्रियक आधार है, वस्तु द्र॒व्यरूप है और काल 
देशमें वस्तुकी गतिसे उत्पन्न एक मानस प्रत्यय है। इन देश-काल- 
वस्तुकी परिच्छिन्नता ऐन्द्रियक प्रतीति है और इनकी अनादिता या 
अनन्तता है एक कल्पना | द्वव्यमें कायं-कारणता भी आनुमानिक 
है। यही सब देश-काल-बस्तु, इनका भाव, अभाव, अल्पता और 
महत्ता तथा का्य-कारणता--इन्हों सब कुछका ज्ञान-संस्कार 
अनादि परम्परासे सबका (पृव॑दुष्ट है और यह प्रत्येक अन्त:करणमें 
रहता है । 

जिस अन्तःकरणमें यह संस्कार-समष्टि है, उसी अन्तःकरणा- 
वच्छिन्न चेतन्यको इसका भास एवं ज्ञान होता है। इस अन्त: 
करणावच्छिन्न चेतन्यमें ही संस्कारावच्छिन्न चेतन्‍्य है। अन्तः- 
करणावच्छिन्न चेतन्‍न्य जब ( अज्ञानसे ) अनवच्छिन्न चेतन्यसे 
अपनी पृथक सत्ता अनुभव करता है, तब स्वयंको संस्कारोंका 
प्रकाशक तथा समध्टि-संस्कारावन्छिन्न चेतन्‍्यको अपनेसे भिन्न 
ईश्वरके रूपमें कल्पना करता है। स्वयं प्रकाशक तथा ईश्वर 
अधिष्ठान--यह उसका भज्ञानजन्य विभाग होता है। किन्तु 
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वास्तविकता यह है कि अवच्छिन्न और अनवच्छिन्न चेतन्यमें भेद 
नहीं होता ( घटाकाश ओर महाकाशकी भाँति ) तथा स्वयं ओर 
ईश्वर दोनों चेतन होनेसे प्रकाशक और अधिष्ठानका भेद भी नहीं 
हो सकता । जो देश, काल, वस्तु और कार्य-कारणताका प्रकाशक 
है, वही इनका अधिष्ठान है। देश, काल, वस्तु कल्प्य हैं। जो कल्प्या- 
वच्छिन्न चेतन्य है, वही इनकी कल्पनाका प्रकाशक चेतन्य भी है। 
वही अन्तःकरणावच्छिन्न चंतन्य है और वही अनवच्छिन्न चेतन्य 
ब्रह्म है । जो देश, काल, वस्तुका प्रकाशक है, वह देश, काल, वस्तुसे 
अवच्छिन्न नहीं हो सकता । जो आकाश घटके प्रागभाव, प्रध्व॑ंसा- 
भावकोीं जानता है, वही घटके भावकों जानता है और वह 
घटावच्छिन्न नहीं हो सकता। वह घटाकाश प्रतीत होते हुए भी 
महाकाश ही है। 


अन्तः:करण स्वयं भी संस्काररूप ही है, जिसका अभाव 
सुषप्तिमें हो जाता है। अतः देश, काल, वस्तुके संस्कारोंके अत्यन्ता- 
भावसे उपलक्षित जो चेतन-सत्ता है, उसके बोधसे कल्प्यत्व, 
कल्पनात्व और कल्पकत्व, तीनोंका बाध हो जाता है। तभी यह 
मालम पड़ता है कि देश उसमें भास रहा है जिसमें लम्बाई- 
चौड़ाई नहीं है; काल उसमें भास रहा है जिसमें आज, कल, 
परसों, भूत, भविष्य, वर्तमान नहीं है; द्रव्य उसमें भास रहा है 
जिसमें कार्य-कारणभाव नहीं है। अर्थात्‌ देश-काल-वस्तु उसमें 
भास रहे हैं | जसमें देश-काल-वस्तु नहीं हैं। दूसरे शब्दोंमें देश- 
काल-वस्तु मिथ्या हैं । 


इस प्रकार, जब भाष्यकार 'परत्र” शब्दका व्यवहार करते हैं, 
तो उनका आशय इसी अद्वितोय चेतन्य-सत्तासे है। 'परत्र' 
अर्थात्‌ अद्वितीयवस्तूनि, प्रत्यकचेतन्ये ब्रह्मण। जिसमें देश- 
काल-वस्तु, मैं-तृ, व्यष्टि-समष्टि, कायं-कारण नहीं है, जो परिच्छेद- 
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सामान्यके अत्यन्ताभावसे उपलक्षित आत्मतत्त्व है, उसीमें मिथ्या- 
दर्शन-परम्पराजन्य जो संस्कार हैं और स्मृतिके समान जिसका 
स्वरूप है, उप्त प्रपद्चका अध्यास होता है। 

आत्मामें प्रपश्चकी प्रतीति अनादि अथवा नैर्धागक है। इस 
प्रतोतिके सत्यत्वमें कारण है, प्रतोतिके अधिष्ठानके अज्ञानसे 
उत्पन्न अध्यास । अध्यास यानी पृव॑दृष्ट वस्तुओंका अन्य अ धिष्छानमें 
स्मृतिर्प बाधित भान । 

आप यह प्रश्न कर सकते हैं कि यदि अध्याप्त-कालमें तथा 
अध्यास निवृत्त होनेपर भी जगतु-प्रतोति बनी ही रहतो है तथा 
उसमें लोक-व्यव॒हार भी बना रहता है, तत्र अध्यास के बने रहने 
अथवा निवृत्त होनेमें अन्तर हो क्या हुआ ? तो व्यावहारिक 
अन्तर केवल पराधीनता एवं स्वाधीनताका ही होता है। जो 
अध्यास-पीडित है वह कमंमें, भोगमें, दृष्टिमिं पराधीन रहता है; 
क्योंकि उसकी दृष्टिमें विषयक्रों सत्यता, अनेकता एवं सुखरूपता 
ज्यों-की-त्यों बनो हुई है तया संत्ताके नियामक ईश्वरकी 
अन्यता और स्वयं अपनो परिच्छिन्नता भो ज्यों-को-त्यों बनी है। 
इसके विपरीत जिसका अध्यास निवृत्त हो चुका है, वह एकत्वदर्शी 
है । उसे शोक-मोह कहाँ, बन्धन-पराधीनता कहाँ ? वहां व्यक्तित्व 
वतंमान रहते हुए भी व्यक्तित्वका भ्रम एवं मोह नहों है । 

हमारी धारणा ऐसी है कि सभी आचाय॑ तत्त्वज्ञ थे। यह 
बात दूसरी है कि उन्होंने किसो अधिकारोको शालग्राम में ईश्वरको 
पूजा बतायो तो किसोको विराट अथवा विश्वमें अथवा 
हिरण्यगर्भमें । अथवा उन्होंने 'मेंको ब्ह्म कहा या तृ'को ब्रह्म 
कहा । वे अन्वय-व्यतिरेकसे कोई भी लोक-हितकारी कर्म कर 
सकते हैं । तत्त्वज्ञके जीवनमें स्वातन्त््य रहता है, जब कि मूढ लोग 
स्वयं अपने अज्ञानसे दबे रहते हैं तथा दूसरोंको दबाते हैं | ज्ञानीके 
जीवनमें जीवन्मुक्तिका विलक्षण आनन्द वतंभान रहता है। 


१६४ [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


तत्त्वज्ञकी दृष्टिमें सतत और चित दोनों एक होकर रहते हैं । 
सत्ता वह है, जिससे अस्ति-प्रत्यय कभी अलग न हो, ओर चित्‌ 
वह है, जो इस अस्ति-प्रत्ययका प्रकाशक है। 


यद्वि चित्‌ सतूसे पृथक है तो वह क्षणिक होगा और विनाशी 
होगा। यदि सत्‌ चित्से पृथक है तो वह जड़ होगा, अपनी 
सत्तास्फूतिके लिए भी चेतनके पराधीन होगा, परिणामी होगा, 
देश-कालसे परिच्छिन्न होगा, विनाशी होगा। यदि सत्‌ और चित्‌ 
दो हों ओर सतूसे चित्‌ उत्पन्न होता हो, तो मानो जड़से चेतन 
उत्पन्न होता है, यही कहना होगा न ? उस दश्ामें विनाशी जड़ 
( सत्‌ )से उत्पन्न ( पुथक ) चेतन भी विनाशी होगा और दोनों 
काल-कवलित हो जायेंगे। यदि चेतनसे सत्‌ ( जड़ )की उत्पत्ति 
मानें, तो चेतनको परिणामी मानना पड़ेगा जो असम्भव है; 
क्योंकि चेतन तो परिणामका प्रकाशक है, परिणामी नहीं है । 
इस प्रकार सच्चिदानन्दरूपसे अनन्त ब्रह्म अहं और इदंके रूपमें 
तथा इनके लोक-व्यवहारके रूपमें प्रतीत होते हुए भी अपनी महिमामें 
ज्यों-का-त्यों स्थित है। ब्रह्मका उपनिषद्‌-वाणित 'सत्यं ज्ञान- 
मनन्तम ब्रह्म' स्वरूप,तत्त्वज्ञके जीवनमें अबाधित रूपसे प्रतिष्ठित 
होता है। 

यों विद्वानोंने अध्यासके अनेक रूपोंका व्याख्यान किया है, 
किन्तु उनमें मुख्य ज्ञानाध्यास ही है। जीवनके समस्त दुःख और 
बन्धन बुद्धिकी गड़बड़ीसे ही प्राप्त होते हैं । यदि यह बुद्धि बचपनमें 
ही सुधर जाय तो ऐसा हमारा विश्वास है कि उस बच्चेके जीवनमें 
ऐसी स्वतन्त्रता, ऐसी निदढ्वन्द्रता रहेगी कि कोई दुःख पास ही नहीं 
फटकने पायेगा ! 


५ ५ २५ 
पहातिक अध्यासमें तीन बातें आयीं : जहाँ जो न हो, जब 
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जो न हो और जो जो न हो, वह अध्यास है। “जहां” देश है, 
'जब' काल है ओर “जो” वस्तु है। भर्थात्‌ देश-काल-वस्तु जिस 
प्रत्यक-चेतन्याभिन्र प्रह्ममें नहीं हैं, उसीमें भास रहे हैं। निष्प्रपञ्ममें 
प्रपञ्च भास रहा है, चेतनमें जड़ भास रहा है, आत्मामें अनात्मा 
भास रहा है। भास या भासित होना अध्यास नहीं है, किन्तु 
उस भासको उसके अभावके अधिष्ठानसे भिन्न जानना और 
उनका सजातीय, विजातोय या स्वगतभेद स्थापित करना 
अध्यास है। 


प्रघन है--इस अध्यासकी निवृत्ति केसे होगी ? 


कल्पना कोजिये कि आपने सांख्यको प्रणालोसे देश, काल, 
वस्तुके दृश्य और स्वयंको द्रष्टा जान लिया। परन्तु इससे देश- 
काल-वस्तुकी विजातोयताका बाध कहाँ हुआ ? साथ ही अन्य 
द्रष्ठाओंके सजातीयत्वका भी निषेध नहीं हुआ ? तब अध्याप्तकी 
निवृत्ति कहां हुई ? 

आप योगकी प्रणालीसे समाधिमें निरुद्ध वृत्तिके द्रष्टा हो 
गये ! बहुत ठीक, किन्तु इससे निरुद्ध ओर विक्षिप्त वृत्तियोंके 
विजातीयत्वका निषेध कहाँ हुआ ? और न स्व्रशरीरस्थ निरुद्ध 
वृत्तिके साक्षी ओर अन्यदरीरस्थ विज्षिप्त वृत्तिके साक्षोकी सजा- 
तोयताका बाघ हुआ । तत्र अध्यास तो पृ्ववत्‌ ही रहा ! 


यदि आपने उपासनासे अपनेसे भिन्न ईश्वरके साथ तादात्म्य 
अथवा भावात्मक एकता स्थापित कर ली तब भी तो ईश्वर 
ओर अपने बीच सजातीय भेद और अपने अथवा ईश्वर और 
जगतके बीच विजातोय भेदका अन्त नहीं हुआ ? 


यदि आपको यह अनुभव होने लगा कि ईश्वर हो में, तू, यह 
सब कुछ बन गया है; तब भी तो स्व्रगत भेद कायम रहा ! 
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कमंकी तो कोई स्थिति भो भेद-शून्य नहीं होती, फिर उसकी 
चर्चा हो क्‍या करें ? 


जबतक आप उस अबाधित प्रकाशमानताका सम्यक बोध 
प्राप्त नहीं करते, जिसके मिथ्यात्वका कभो निश्चय नहीं हो सकता 
और जो आपकी अपनी स्वरूपभूत प्रकाशमानता है, अर्थात्‌ जब्रतक 
आप अपने स्वरूपको अद्वितीय ब्रह्म नहीं जानेंगे; दूसरे 
शब्दोंमें जबतक आप अपनी अबाधित स्वप्रकाशताको जगदधिष्ठानके 
रूपमें और जगदधिष्ठानकों स्वरूपके रूपमें अनुभव नहीं कर 
लेते, तबतक अध्यासकी समूल निवृत्ति शक्य नहीं । अध्यास जिसे 
है और जिसमें है, उन दोनोंकी एकताके ज्ञानसे ही वह निवृत्त 


होता है। 


यह सम्यक-बोध केसे होगा ? तो इस विषयमें यह जानना 
आवद्यक है कि बोध कभो ज्ञानका विषय नहीं बनता; केवल 
अबोधका निराकरण ही बोध है। यह निराकरण ब्रह्मविचारसे 
उत्पन्न प्रमाण-वृत्तिके द्वारा निष्पन्न होता है। अतः आइये, ब्रह्म- 
विचार करें--अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ।' 


यहाँ इस बातको पुनः दोहराना आवश्यक है कि “आत्माका 
साक्षात्कार केसे हो ? इस वाक्यमें जो 'का” विभक्तिका प्रयोग है, 
वह॒अज्ञानमुलक है। आत्माका साक्षात्कार नहों होता, आत्मा 
स्वयं साक्षात्‌ है। कारण, आत्मा ज्ञानस्वरूप है और ज्ञानका ज्ञान 
नहीं होता । केवल जड़ वस्तुका ज्ञानसे साक्षात्कार होता है। 
आत्मामें किसी भी विभक्तिका प्रयोग अज्ञानमूलक है या केवल 
व्यावहारिक । उसे विकल्प ही कहना उचित है। यह प्रयोग ऐसे 
ही है, जेसे 'ब्राह्ममका शरीर' अथवा “पुरुषकी चेतनता'। शरोर 
स्वयं ब्राह्मण है और पुरुष स्वयं चेतन है । 
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इस प्रसंग्में कुछ साधनाका विवेक आपको सुनाता हूँ। 
अध्यासके बृहत्‌ स्वरूपको समझनेके लिए यह आवश्यक भी है । 


आजकल मझ्ीनें ( कम्प्यूटर ) भी गणित करती हैं और 
लोगोंको उनके परिणामोंमें विश्वास भी जल्दी हो जाता है। यदि 
भगवान्‌ हमें यह सामथ्य॑ देते कि हम एक ऐसा कम्प्यटर बना 
सकते, जिसमें मनुष्योंकी मानसिक अवस्थाओं, प्रवृत्तियों आदिका 
'प्रोग्रामिग” किग्रा जा सकता तो हम दावेके साथ यह कह सकते 
हैं कि जो फल वह मशीन धरम, उपासना, योगके सम्त्रन्धमें बताती 
वह वही होता जो शास्त्रोंमें ऋषियोंने पहलेसे ही लिख रखा है । 


आचाय॑ कहते हैं कि यह मैं-मेरा लोक-व्यवहाररूप अध्यास 
नेसगिक है। इसपर पृव॑पक्षका कहना है कि शास्त्र तो स्वयं 
अध्यासका पक्षपाती है। केसे ? इसपर कहते हैं कि शास्त्रने कहा : 
अग्नि ब्रह्म है! : 


ब्रह्मापंणं ब्रह्म हविव्नंद्याग्नो ब्रह्मणा हुतम्‌ । 
गीता ४.२४ 

नाम ब्रह्म है : "नाम ब्रह्मेति उपास्व ।' 

मन ब्रह्म है : 'मनो ब्रह्मति उपास्व ।' 

गंडकी शिला ब्रह्म है : 'गण्डकी-शिला ब्रह्म इति उपास्व ।' 

अग्निमें ब्रह्मतह्पता, नाममें ब्रह्महपता, मनमें ब्रह्मरूपता 
गंडकी-दिलामें ब्रह्मरूपता, क्या ये सब अध्यास नहीं हैं ? अवश्य 
हैं, और यदि हैं तो शास्त्रोंका नित्य-पाठ अथवा उनके अनुसार 
मान्यता बनाकर अध्यासको क्‍यों दृढ़ किया जाता है ? 


इसका उत्तर यह है कि उपयुक्त अध्यास नेसगिक अध्यास 
नहीं हैं। अर्थात्‌ स्वभावसे ही 'किसीको यह प्राप्त नहीं होता कि 
अग्नि ब्रह्म है, नाम ब्रह्म है या मन ब्रह्म है, आदि। ये अध्यास 
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तो शास्त्रोक्त विधिसे जन्य हैं और निवृत्त्युपयोगी हैं, अर्थात्‌ 
साधनके अंग हैं। शास्त्रमें जो महावाक्य हैं : तत्त्वमसि आदि वे 
वस्तुतत्त्वका स्वरूप-निरूपण करते हैं। जो अन्य अवान्तर वाक्य 
हैं : 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म'; 'नहि द्रष्टदृष्टे: विपरिलोपो विद्यते 
अविनाशित्वात्‌', वे विधि-निषेधके द्वारा महावाक्यजन्य ज्ञानकी 
योग्यता अन्तःकरणमें उत्पन्न करनेके लिए अनुष्ठेय अभ्यासका 
विधान करते हैं । 
अहमिदं ममेदम्‌! यह नेसगिक लछोक-व्यवहार है; दूसरे शब्दोंमें 

नेसगिक अध्यास है। ईव्वरो5हम्‌ अहं भोगी” इत्यादि वासना जन्य 
अध्यास बाधक अध्यास हैं तथा दासो5हं, ब्रह्माग्नी, मनो ब्रह्म, 
नाम ब्रह्म' इत्यादि अध्यास निवृत््योपपोगो साधक अध्यास हैं जो 
शास्त्र-विधि-जन्य हैं । 


क्रिया नेसगिक है, अधमं वासनाजन्य है और धरम शास्त्र जन्य 
है। शास्त्र कहता है: 'धर्ं करो” | धम कतंव्यप्रधान है। जहाँ 
कर्तापन होता है वहाँ कमका ( धर्मका ) विधान होता है। कम 
स्वयं अनेकरूप होता है और उसका फल भो अनेकरूप होता है। 
जेसे यज्ञरूप कमंके लिए अग्नि, शाकल्य, खुवा, प्रोक्षणी, प्रणीता, 
ब्राह्मण, यजमान, ब्रह्मा, होता, ऋत्विज आदि सामग्री चाहिए । 
यज्ञके फलके रूपमें बताया गया कि यज्ञके फरू-फूल ननन्‍्दनवन 
बन जाते हैं, यजमानकी पत्नी स्वगंमें देवी बन जाती है, शाकल्य- 
सार अमृत बन जाता है, आदि। 


धर्ममें विधि, श्रद्धा, अनुष्ठान और कतुंत्वका मेल होता है और 
इस मेलसे उत्पन्न जो अनेकरूप फल होता है, वह सुखप्रद होता 
है। इसके विपरीत अधर्मानुष्ठानका फल भी अनेकरूप, किन्तु 
दुःखप्द होता है। स्पष्ट है कि धर्मका सुख प्रतिद्वन्द्वात्मक होता 
है। यह फल इहलोक तथा परलोक दोनोंमें हो सकता है; क्योंकि 
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सुखका करण जो मन है, वह देहसे पृथक है और देहके न रहनेपर 
भी रहता है। 


शास्त्र कहता है: “मन ब्रह्म है, ऐसी उपासना करो। नाम 
ब्रह्म है, ऐसी उपासना करो | गण्डकी-शिला ब्रह्म है, ऐसी उपासना 
करो | इष्ट-प्रधान होनेके कारण इसमें उपासकका कतुत्व गोण 
है और उपास्य मुख्य है। उपासना मानसी क्रिया है और धमंके 
समान ही यह कतुंतन्त्रका अंग है। उपासना वस्तुतन्त्र नहीं, 
कतुतन्त्र है--इसका विस्तृत निरूपण भगवान्‌ शंकराचार्यने ब्रह्म- 
सूत्रके 'तत्तु समन्वयात्‌' (१.१.४) सूत्रकी व्याख्यामें किया है । 


उपासनाका फल एकाग्रताका सुख है। उपास्यसे ( इस लोकमें 
अथवा मरणोपरान्त उपास्य-लोकमें ) तादात्म्यापन्न होकर 
एकाग्रताका सुख उपासकको प्राप्त होता है । 

शास्त्र कहता है : आत्मानं युद्नीत” ( आत्माको जोड़ो ) | 


योगी युश्लीत सततमात्मानं रहसि स्थितः। गीता ६-१० 


योगाभ्यास भी कम है और यह भी एक उपासनाके अन्तगंत 
है। किन्तु इसमें गौण-कतुंत्वसे प्रारम्भ करके लीन-कतुंत्व शेष 
रहता है। चित्तवृत्तियोंको पहले अभ्यासपृवंक शान्त रखा जाता 
है और बादमें अभ्यासकी सहजतासे वृत्तियाँ निरुद्ध हो जाती हैं 
और शान्तिरूप समाधि-फल प्राप्त होता है। किन्तु हेतु-फलात्मक 
होनेसे समाधि भी परमार्थ नहीं है | 


इस प्रकार-धर्ममें मुख्य-कतृत्व है, उपासनामें गोण-कतंत्व है 
और योगमें लीन-कतुंत्व है। इनका फल है पुण्य-परिपाकजन्य 
वृत्तिमें आनन्दरूप आत्माकी अभिव्यक्ति। वह अभिव्यक्ति वृत्ति- 
विक्षेपसे धमंमें विक्षेप-प्रधान होती है, वृत्तिकी एकाग्रतासे 
उपासनामें एकाग्रता-प्रधान होता है तो वृत्तिके निरोधसे योगमें 
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समाधिरूप होती है। किन्तु तोनों साधन अध्यासके हो अन्तर्गत 
हैं। अवश्य ही ये साधक अध्यास हैं। जेपते कोई लोहेके सहारे 
यदि सागर पार करना चाहे तो उसे उस लोहेके जहाजका निर्माण 
करना ही चाहिए, अन्यथा वह लोइ-खण्ड़ ले डूबेगा। इसी प्रकार 
यह जो नेसगिक अध्यास है, वह एक लौहखण्डके समान है। उसके 
साथ भवसागरसे पार होनेके लिए शास्त्रने धमं, उपासना और 
योगके जहाज बनाये हैं। हाँ, इससे अस्वीकार नहीं किया जा 
सकता कि ये सब मूलतः अध्यास ही हैं । 

धर्म, उपासना और योग अन्तःकरणमें शमादि बहिरंग 
साधनकी उत्पत्तिमें परम्परा-साधनके अन्तगँत स्वीकृत हैं। ये 
श्रवणादिक अन्तरंग-साधनकी कक्षामें भी नहों हैं तब अविद्या- 
नाशक साक्षात्‌-साधन तो हो ही केसे सकते हैं ? इसका विवेक 
'साधन-विच्यार' नामक खण्डमें हो चुका है । 

जो अध्यास मिटाये वह साक्षात्‌ साधन है। महावाक्यजन्य 
प्रमाण-वृत्ति ही साक्षात्‌ साधन है। वह ब्रह्मविचारसे होतो है । 
अतः “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा--बत्रह्मका विचार करो, अनन्तको 
जिज्ञासा करो, अनन्त तत्त्वको जानो ! ७ 
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( २.५ ) 
अध्याससम्बन्धी विभिन्न मतोंकी समीक्षा 


त॑ केचित्‌ अ्यत्र अन्यधर्माध्यास इति वदन्ति ! केचित्तु--यत्र 
यदध्यासस्तद्विवेका ग्रहनिबन्धनो 'त्रम इति। अन्ये तु--यत्र 
यदध्यासस्तस्येव विपरीतघमंत्वकल्पनामाचक्षते इति ॥ 


सवंधापि त्वन्यर॒य अन्यघधर्मावभासतां न व्यभिचरति। तथा 
व लोकेबनुभव:--शुत्तिका हि रजतवदवभासते, एकद्चन्द्रः स 
द्वितीयवदिति । “-पअहासूत्रभाष्य 


कई लोग एकमें दूसरेके धर्मके आरोपको अध्यास' कहते 
हैं। कुछ लोग कहते हैं कि जिसमें जिसका अध्यास है, उसका 
भेदाग्रह-निमित्तक भ्रम “अध्यास' है। अन्य लोग तो जिसमें 
जिसका अध्यास है, उसमें विरुद्ध-धमंत्वकी कल्पनाको अध्यास' 
कहते हैं। किन्तु सवंथा सभी मतोंमें “अन्यमें अन्यके धर्मको 
प्रतीत! इस लक्षणका व्यभिचार नहीं है। इसी प्रकार लोक- 
व्यवहारमें भी अनुभव है कि शुक्ति ही रजतके समान अवभासित 
होती है तथा एक ही चन्द्रमा दो चन्द्रमाओंके समान प्रतीत 
होता है।' 

भगवान्‌ भाष्यकार अध्यासको अपनी ( वेदान्तोक्त ) परि- 
भाषा दे चुके हैं : 'स्मृतिरूपः परत्र पुवंदष्टावभास: ।” अर्थात्‌ देश- 
काल वस्तुकी उसमें प्रतीति, जिसमें वह है ही नहों, अध्यास है । 
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यदि कहें कि जब हैं हो नहीं तो भासती क्‍यों हैं ? तो कहते हैं : 
'संस्कारोंकी अनादि परम्पराके कारण ही ये स्मृतिरूप भासते हैं |” 

दृष्टान्त है, जेते शुक्तिमें रजत भासता है या रज्जुमें सप॑ 
भासता है आर दार्शन्तमें है : आत्मामें प्रपंच भासता है। जेसे 
शुक्तिपें रजत न सत्‌ है और न अध्षत्‌ ( सत्‌ इसलिए नहीं कि 
उसका बाब हो जाता है और असत्‌ इसलिए नहों कि भासता 
है ), वेसे ही आत्मामें प्रपंच न सत्‌ है ओर न असत्‌ | वह सदप्तत्‌- 
युगल भा नहीं; क्योंकि दोनों परस्पर तिरोधों हैं। तब आत्मामें 
प्रपंच सदसदविलक्षण मिथ्या, अतिवंचनोय हो है। अनिवं॑ चनोयका 
हो नाम भमिथ्पा! है । 

प्रपंचको आत्मामें न सत-ख्याति है, न अप्ततृरुषाति ओर न 
सदसतु-र्याति; है केवल अनिवंचनोय-ख्याति | जेपे सूर्वकिरणों में 
जलकी मरीचिका अनिवंचतीय भासती है, शुक्तिमें रजत अनिव॑ च- 
नीय भासता है, रज्जुमें सप॑ अतिवंचनोय भासता है, वेसे हो 
आत्मामें प्रपंच अनिवंचनीय भाषता है ! 

वेदान्तमें आत्माको भी 'अनिवंचतीय” कहा जाता है। इन 
दोनों अनिवं चनीयताओं में भेद जानना आवश्यक है | 

प्रपंच सत्वेन अनिवेचनोय है। प्रपंचका सत्त्व नहों है; वह 
अपने अधिष्ठानके सत्त्वसे ही सत्तावान-सा प्रतोत होता है, 
वास्तवमें वह अपने अत्यन्ताभावके अधिष्ठानमें अनिवंवनोय 
( मिथ्या ) है। 

उधर आत्मा वाणी और मनसे अगोचर होनेसे अनिवंचनोय 
है। आत्माका सत्त्व है और कभी कट नहीं पाता; क्योंकि वह 
अस्ति-प्रत्ययका प्रकाशक है। हाँ, वह मन-वाणीका विषय नहीं, 
उनका प्रकाशक है। तब अनिवंचनीयताके प्रकाशकके रूपमें 
आत्माका निवंचन तो हो ही सकता है। 
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सच पूछें तो प्रपंचकी अनिवंचनीयताका सिद्धान्त वेदान्तका 
अपना सिद्धान्त नहीं। जो लोग प्रपंचका 'इदमित्थम” निवंचन 
करते हैं, उन्होंकी युक्तियोंसे उन्हींके निवंचनताका निषेध करनेके 
लिए वेदान्तमें अनिवंचनीय-र्याति स्वोकार की गयी है। अपने 
मतमें प्रत्यक-चेतन्याभिन्न ब्रह्मतत््वके सिवा और कोई वस्तु है ही 
नहीं, फिर अनिर्वचनीयताका प्रश्न क्या? 


खण्डनकारने कहा है : चिदात्मके ब्रह्मण सुखमास्महे ।' 
अर्थात्‌ हम तो चिदात्मा ब्रह्ममें आनन्दसे बेठे हैं। यदि तुम कुछ 
घोटाला ( विकल्‍प ) करते हो, तो कहीं न कहीं अज्ञान छिपा बेठा 
है। तुम्हारा अज्ञान दिखानेके लिए हम प्रपंचको अनिवेचनीय 
बोलते हैं। अपने सिद्धान्तमें तो बोलनेकी भी आवश्यकता नहीं; 
क्योंकि हम तो अबाधित स्वयं-प्रकाश हैं । 


अब भाष्यकार दूसरे मतोंमें वणित अध्यासके लक्षणोंकी 
समीक्षा करते हैं। इस प्रकरणको ख्याति-प्रकरण” कहते हैं । 
त॑ केचित!र आदिसे आत्म-ख्यातिवादी योगाचार बौद्धों और 
अन्यथा-ख्यातिवादी नेयायिक-वेशेषिकोंका मत; केचित्तु! आदिसे 
अख्यातिवादी सांख्य और मीमांसकोंका मत; 'अन्ये तु' असत्ख्याति- 
वादौ, शुन्यवादी, माध्यमिकोंका मत तथा 'सवधापिसे सवंमतोंसे 
अविस्द्ध समन्वित सिद्धान्तका उल्लेख आचार्यश्रीने किया है, 
जिससे उनकी स्वरिद्धान्तगंत अध्यास-परिभाषा 'स्मृतिरूपः परत्र 
पृवंदृष्ठावभास:की पुष्टि होती है। अन्तमें 'तथा चसे अविरुद्ध 
सिद्धान्तकी पुष्टि-हेतु दो लोकिक दृष्टान्त दिये गये हैं । 


१. आत्मख्याति' : सर्वप्रथम हम बौढों द्वारा मान्य आत्म- 
ख्यातिका वर्णन करते हैं। बौद्धोंमें चार मत हैं : माध्यमिक, 
योगाचार, सौत्रान्तिक और वेभाषिक |” माध्यमिक-बौद्धोंके मतमें 
बाह्य और आन्तर सब शून्य हैं, अतः उन्हें 'सवंशून्यवादी' भी कहा 
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जाता है। योगाचारके मतमें बाह्याथ॑ शून्य है, परन्तु अन्तरथं 
( क्षणिक ) विज्ञान, जिसे वे आत्मा कहते हैं, सत्य है। इसलिए 
इन्हें 'बाह्याथं शून्‍्यवादी' भी कहते हैं। सौत्रान्तिक मतमें बाद्यार्थ 
सत्य है और अन्तरथ शन्य है; जब कि वेभाषिकोंके मतमें अन्तर 
ओर बाहर दोनों सत्य हैं। अतः इन्हें क्रमश: “अन्तरथं-शन्यवादी' 
तथा सर्वास्तित्ववादी' कहा जा सकता है। 


यदि विभागका आधार शुन्य न होकर सत्यत्व हो, तो बौद्धोंके 
चार विभाग यों भी कर सकते हैं : 


१. बाह्याथंवादी' : सोत्रान्तिक, अन्तरथंशन्यवादी। बाहर 
पदार्थ सत्य है और वहो भासता है । 

२. अन्तरथंवादो' : (योगाचार; क्षणिक विज्ञानवादो; 
बाह्याथ-शन्यवादी )। इनके मतमें आन्तर क्षणिक विज्ञान सत्य 
है ओर वही बाहर विषयाकार भासता है। 


३. उभयाथँंवादी' : ( वेभाषिक; सर्वास्तित्ववादी ), इनके 
लिए बाहर ओर भीतर दोनों सत्य हैं । 

४. 'अनुभयाथंवादी' : (माध्यमिक; स्वशन्यवादी ) बाहर- 
भीतर सब असत्‌ है । 


इनमें आत्मख्याति अन्तरथंवादी योगाचार बौद्वोंकी है। वे 
कहते हैं कि क्षणिक-विज्ञानरूप बुद्धि ही भात्मा है। इस क्षणिक- 
विज्ञानके अतिरिक्त बाहर कुछ नहीं है, तो भी अनादि अविद्यावश 
विज्ञान ही ज्ञाता, ज्ञान, शेयरूपसे भासता है। हमें जो यह घड़ी 
बाहर दोखती है, वह वास्तवमें बाहर नहीं है। हमारा शरीर, 
बाहरपना और घड़ी--ये सब हमारे भीतर ही बुद्धिमें उसी 
क्षणिक-विज्ञानके आकार हैं। सम्पूर्ण बाह्य अपनी पृथकताके 
ज्ञानके सहित हमारे क्षणिक-विज्ञान आत्माका ही आकार है। 
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अतः जगत्‌-प्रतीति आत्मख्यातिरूप है। इस मतमें अध्यासका 
लक्षण “अन्यत्र अन्यधर्मावभासः' ( अन्यमें अन्यके धर्मोका अव- 
भास ) यही अध्यासका लक्षण हैं। अन्तरथे आत्मामें, ( क्षणिक- 
विज्ञानमें बाह्य विषषका अवभास आत्मसख्यातिरूप अध्यास है )। 

किन्त यह वेदान्तका सिद्धान्त नहीं है; क्‍योंकि क्षणिक-विज्ञान 
अनित्य है, इसलिए आत्मख्यातिमें अनित्य आत्माकी अनित्य 
अनात्मारूपसे ख्याति होती है, जब कि वेदान्तमें सत्य आत्माकी 
असत्‌ अनात्माके रूपमें ख्याति होती है। बोद्ध-सिद्धान्तमें ज्ञान 
ओर आकार दोनों मिथ्या हैं, जब कि वेदान्तमें ज्ञान सत्य है और 
आकार भिथ्या हैं।* 


१, जैनमतमें ज्ञानको स्व॒तन्त्र इकाईके रूपमें बदलता सत्य माना 
जाता है। चींटीके शरीरमें चींटो जैसा और हाथीके शरीरमें हाथी जैसा 
ज्ञानका आकार जीव” माना जाता है-। -यह जीवात्मा आकारमें बदलता 
रहता भी शाश्वत सत्य है, संकोचर्नवकासशील रहता हुआ देशसे 
देशान्तरमें गमनागमन करता रहता हैँ। प्रत्येक जीवात्मा एक स्वतन्त्र 
इकाई हैं। जब वह सदोष होकर रहती हैँ तो 'जोव” कहलाती है और 
अष्टदू षणोंसे रहित होती है तो तीर्थंकर” कहलाती हैँ । 

इसमें विचार यह करना हैँ कि जो परिवतंनशील है, वह शाश्वत 
कैसे ? दूसरे चेततके संकोच-विकास अथवा देशसे देशान्तरमें गमनांगमन 
करनेके लिए पहलेसे ही दिक-तत्त्वका होना आवश्यक हैँ । इस प्रकार 
ज्ञानका आश्रय देश सिद्ध होता है। यह वेदान्तविरुद्ध हैं; क्योंकि सर्वत्र 
ज्ञान ही देशका आश्रय होता हैं । 

( वैष्णव लोग भी चेतनकों शाइवत एवं गमनाग्सन करनेवाला 
मानते हैं, परन्तु वे परिवर्तनशील या संकोच-विकासशील नहीं मानते । ) 

बौद्ध कालकों ज्ञानका आश्रय तथा ज्ञानको क्षणुप्रध्वंसी मानते हैं । 
यह भी वेदान्तके विरुद्ध हैं । 
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बोद्ध-मतमें कठिनाई यह है कि वे जगतृ-प्रतीतिको भ्रम 
मानते हैं और आत्मख्यातिको उसकी व्याख्या। किन्तु आत्माको 
वे अनित्य मानते हैं। असत्‌-श्रमका अधिष्ठान अप्तत्‌ नहीं हो 
सकता | 

अन्तरथथंके बिना बाहर कोई वस्तु भास नहीं सकती और 
बाह्याथंकी किचित्‌ सत्ताके बिना ज्ञानमें भेदका कोई निमित्त नहीं 
हो सकता । यदि अन्तरथे और बाद्याथ दोनों पृथक-पृथक सत्य 
हों अथवा दोनों असत्य हों, तो फिर तीसरा सत्य होगा। इस 
प्रकार या तो सत्य-पक्षमें अनवस्था होगी या इस वेदान्त-सिद्धान्तकी 
स्थापना होगी कि एक सत्य है और अन्य सब असत्य। तब 
असत्‌की सतुमें भासमानतारूप अनिव॑चनीय-ख्यातिकी सिद्धि 
होगी । इसलिए आत्मख्याति-पक्ष सदोष है। 


यों भी आत्मख्याति-पक्ष अनुभवसे असिद्ध है। मनुष्यको 
शुक्तिमें रजतका भ्रम हो अथवा रज्जुमें सपंका, उसे यही अनुभव 
होता है कि सम्मुख ही रजत अथवा सप॑ है तथा उसके प्रति लोभ 
और भयका व्यवहार भी होता है। बाधज्ञानसे भी उसकी 
सम्मुखस्थ शुक्ति या रज्जुमें ही भ्रमकी निवृत्ति होती है। 

२. अन्यथा-ख्याति' : न्याय और वेशेषिक-मतावलम्बी भ्रम- 


चार्वाक द्रव्यको ज्ञानका आश्रय मानते हें, जब कि वेदान्तमें ज्ञान 
स्वयं द्रव्यका आश्रय हैं । 

इस प्रकार ज्ञानका आश्रय द्रव्य है ( चार्बाक ), काल है ( बौद्ध ) 
अथवा देश है ( जैन )--ये नास्तिक दर्शनोंके मन्तव्य हैं। और स्वयं- 
प्रकाश चेतन देश, काल, वस्तु तीनोंका आश्रय है, यह वेदान्तमत हैं । 
अद्वेतमतमें चेतन एक ही हैं, अतः यह सब उपाधियोंमें चैतन्यमें ही 
मिथ्या प्रतीति है । उपासकोंके मतमें ये मायाके अन्तगंत होनेसे मायापति 
ईश्वर-चैतन्यके आश्रित हैं तथा इनका प्रकाशक जीव-चैतन्य हैं । 
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स्थलमें अन्यथाख्याति स्वीकार करते हैं। प्राचीन नेयायिक 
ऐसा मानते हैं कि शुक्तिमें सत्य रजतकी ही प्रतोति होती है और 
उसमें हेतु है नेश्रदोष | इनके मतमें नेत्रदोषके कारण हट (बाजार) 
आदिमें उपस्थित सत्य रजत ही शुक्ति-प्रदेशमें दीखता है अथवा 
उस पूर्वानुभूत सत्य रजतकी संस्कार द्वारा शुक्तिमें प्रतीत होतो 
है। किन्तु नव्यनेयायिक चिन्तामणिकार इसका खण्डन करते 
हैं। यदि हट्टादिमें उपस्थित रजत शुक्ति-प्रदेशमें दीखता है, शुक्ति 
और रजतके मध्यवर्तो सभी पदार्थ दीखने चाहिए और बाधज्ञानका 
स्वरूप यह होना चाहिए कि 'यह हट्टमें उपस्थित रजत नहीं है ।' 
किन्तु ऐसा कभी किसीको अनुभव नहीं होता । अतः चिन्तामणि- 
कारके मतमें केवल शक्तिसे भिन्न (अन्यथा) सत्य रजतके पूर्वानुभूत 
संस्कारों द्वारा शुक्ति ही रजताकार प्रतीत होती है। इस प्रकार 
अन्यथा (सत्यरजत). अन्यथामें (सत्य शुक्तिमें) ख्याति होती है। 
यही अन्यथाख्याति है जिसका लक्षण है: ' अन्यत्र अन्यधर्माध्यास: ।' 


प्रघन यह है'कि शुक्तिमें रजत-भ्रम या रज्जुमें सपं-भ्रमका 
विषय (रजत या सप) सत्य है या मिथ्या ? वह सत्य है, यह 
अन्यथा ख्यातिवालोंका मत है, और वह आन्तर विज्ञानका परिणाम- 
आकारविदेष आन्तर-सत्य रजत है, यह आत्म-ख्यातिवालोंका मत 
है। इस प्रकार दोनों ख्यातियोंमें केवल ज्ञानाध्यास ही स्वीकार 
किया जाता है । इनके मतमें शुक्ति रजतका अवभास मिथ्या नहीं 
है। अतः 'यह रजत है यह ज्ञान मिथ्या है और 'यह रजत 
नहीं है” इस बाधज्ञानसे केवल रजंत और शुक्तिके संसगरूप 
मिथ्याज्ञानका (संसर्गाध्यास) निवारण होता है। 


इसके विपरीत वेदान्तमतमें ज्ञानाध्यास' के साथ, 'अर्थाध्यास' 
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भी स्वीकृत है | शुक्तिमें अनिवंचनीय रजत है अर्थाध्यास और उस 
रजतका ज्ञान है ज्ञानाध्यास | यहाँ भ्रमका विषय ( रजत ) और 
उसका ज्ञान दोनों ही मिथ्या हैं, दोनों ही ब॒द्धिस्थ हैं, दोनों ही 
शुक्तिके अज्ञानके समकाल उत्पन्न हैं और शुक्तिके यथार्थ ज्ञान- 
द्वारा समकाल ही निवत्य॑ हैँ। मिथ्या रजतका शुक्तिमें अभाव 
होते हुए भी मिथ्या प्रतीति होती है, इसलिए उस मिथ्या रजतका 
शुक्तिक साथ मिथ्या संसग होता है। मिथ्या रजतके अधिष्ठान- 
ज्ञानसे सभी मिथ्याओंकी एक साथ निवृत्ति हो जाती है। दार्शन्तमें 
आत्मसत्यमें प्रतीयमान मिथ्या जगत्‌ उसका ज्ञान एवं संसग्ग 
आत्माको अबाधित स्वयंप्रकाश, सर्वाधिष्ठान जानते ही निवृत्त 
हो जाते हैं । 


३. अख्याति : भ्रमस्थलमें सांस्यवादी और प्ूव॑मीमांसक 
'अख्याति! स्वीकार करते हैं। इनका कहना है कि न तो शुक्ति 
मिथ्या है और न रजत भिथ्या, बल्कि शुक्तिमें रजतरूप ज्ञान 
मिथ्या है। कैसे ? जब हमें शुक्तिको देखकर सदोष नेत्रोंके कारण 
यह ज्ञान होता है कि 'यह रजत है, तो वास्तवमें दो ज्ञान होते हैं : 
(१) नेत्रों द्वारा 'इदम! शब्दकी वाच्य 'शुक्ति! का सामान्य ज्ञान 
तथा (२) सादुष्यता आदि दोषके कारण पूर्वानुभूत रजतका स्मृति- 
ज्ञान । दोनों ज्ञान सत्य हैं और इनके विषय शुक्ति तथा रजत भी 
सत्य हैं । किन्तु नेत्रदोषके कारण शुक्तिका यह विशेष ज्ञान नहीं 
होता, अत: 'यह” और 'रजत', इन दोनों ज्ञानोंमें विवेक नहीं हो 
पाता । इसी कारण यह अभ्रमज्ञान होता है कि 'यह रजत' है। 
जब हमें यह ज्ञान होता है कि यह रजत नहीं” तब केवल 
अविवेकका ही बाध होता है। इस प्रकार अख्यातिमें केवल 
अविवेककी ही ख्याति होती है । 


इसीको भाष्यकारने यों उपस्थित किया है : 
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पत्र यदध्यासस्तद्विवेकाग्र हनिबन्धनों अ्रम इति। 


अर्थात्‌ जिसमें जिसका अध्यास होता है, उसके अविवेकके कारण भ्रम 
होता है तथा लोभादिकी प्रवृत्ति होती है । भ्रमज्ञान अविवेक-जन्य 
होते हुए भी मिथ्या नहीं है, ऐसा सांख्य और मीमांसक मानते हैं । 
उनके मतमें केवल लोभादि प्रवृत्ति-व्यवहार मिथ्या है और 
बाधज्ञानसे उसीको निवृत्ति होती है। 


इस मतमें दोष यह है कि प्रथम तो उनकी यह धारणा कि 
अ्रमज्ञान मिथ्या नहीं है, अनुभवसे विरुद्ध है। जो ज्ञान बाधित हो 
जाय, वह मिथ्या तो है ही। 'यह शुक्ति है, रजत नहीं है” इस 
बाधज्ञानमें रजतज्ञानका मिथ्यात्व स्पष्ट है। दूसरे, भ्रम-स्थलमें 
दो ज्ञान होनेकी बात भी युक्तिविरुद्ध है। भ्रमकालमें लोग तो 
अंगुली दिखाकर यही कहते हैं कि 'यह रजत है” और उसकी ओर 
दोड़ते हें। अन्तः:कःरणमें एक ही साथ स्मृति और प्रत्यक्ष- 
ज्ञानानुभव नहीं हो सकता । बाधज्ञानमें भी यही अनुभव होता है 
कि सम्मुखस्थ शुक्तिमें ही रजतका भ्रम हुआ था न कि यह कि 
'मुझे रजतकी स्मृति हुई थो ।' 

४. असत्ख्याति : अब आचार्य “बन्ये तु” आद्वि लक्षणोंसे 
सवंशन्यवादी माध्यमिक बौढ़ों द्वारा स्वीकृत असत्ख्यातिका 
अध्यास-लक्षण वर्णन करते हैं : 


यत्र यदध्यासस्तस्येव विपरीतघमंत्वकल्पनामाचक्षते इति। 


अर्थात्‌ जिसमें जिसका अध्यास है, उसीमें विपरीत धर्मकी कल्पनाको 
अध्यास कहते हैं। जैसे, शुक्तिमें रजतका अध्यास है, तो शुक्तिमें 
ही शुक्तिसे विपरीतधर्मी रजतकी कल्पनाको अध्यास कहते हैं । 

प्रश्न यह है कि शून्यवादी शुक्ति और रजतको तो शून्य 
( असत्‌ ) मानते हैं ओर फिर अत्यन्त असत्‌ शुक्तिमें अत्यन्त 
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असत्‌ रजतको ख्याति भी ( असतृ-ख्याति ) मानते हैं, यह केसे 
सम्भव है ? यदि अत्यन्त असत्‌को प्रतीति सम्भव हो तो फ़िर 
शशश्यद्ध या गगन-कुसुमादि असत्‌-पदार्थोकी भी प्रतीति होनी 
चाहिए, परन्तु नहों होती। अतः असत्ख्याति-प्रक्रिया ठीक नहीं 
है | दूसरे, भ्रम कभी निरधिष्ठान, असत्‌में नहीं हो सकता । 

भगवान्‌ आद्य शंकराचायेने विभिन्न ख्यातिवादियोंका केवल 
अध्यास ( भ्रम )-सम्बन्धी पक्ष उद्धत किया है, उनके मतको 
समीक्षा नहीं की; अपितु उनके मतोंमें जो स्वपक्ष-पोषक तत्त्व हैं, 
उनका अपने पक्षमें नियोजन किया है। उनका निष्कप यह है कि 
भले ही सब वादियोंमें इस पक्षमें सहमति न हो कि भ्रमकी प्रक्रिया 
क्या है अथवा भ्रमाधिष्ठान और भ्रमरूप वस्तुमें क्या सम्बन्ध है 
अथवा उनकी सापेक्ष या निरपेक्ष सत्ता क्या है, परन्तु इस बातमें 
किसी वादीका मतभेद नहीं है कि अध्यासमें 'अन्यमें अन्यके धर्मकी 
प्रतीति' होती है : 

सर्वंथापि त्वन्यस्यथान्यधर्मावभासतां न व्यभिचरति। 


सभी मतोंमें “अन्यमें अन्यके धमकी प्रतीति! इस लक्षणका 
व्यभिचार नहीं है ।” इस स्व॑सम्मत अध्यासके लक्षणको व्याख्या 
पहले आचायंश्री कर चके हैं। यथा--अन्योन्यस्मिन्‌ अन्योन्यात्म- 
कताम्‌ अन्योन्यध मश्वाध्यर्य इतरेतराविवेकेन अत्यन्तविविक्तयो 
घंमर्घामणो: मिथ्याज्ञाननिमित्तः सत्यानुते मिथुनीकृत्य, अहमिदं 
ममेदं इति नेर्सागको5यं लोकव्यवहारः । 

सत्यमें मिथ्याका, आत्मामें अनात्माका, अहसमें इदंका, 
अवभास अध्यास है। इस अध्यासमें अनिवंचनीय-ख्याति है। 
दृष्टान्तमें, शुक्तिमें रजत अनिवंचनीय है। वह रजत न तो 
अत्यन्त सत्य है; क्‍योंकि शुक्ति-ज्ञानसे बाधित हो जाता है। वह 
न अत्यन्त असत्‌ है; क्योंकि प्रतीत होता है। सदसत्‌ भी नहीं है; 
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क्योंकि सत्‌ ओर असत्‌ दोनों परस्पर विरोधो हैं। अतः सदसत्से 
विलक्षण अनिवंचनोय है। दार्शन्तमें सत्यमें मिथ्याकी आत्मामें 
अनात्माको और 'अहम्‌में 'इदस'की अनिवंचतीय-ख्याति है | 


यदि कहें कि अनिवंचनोयकी उत्पत्ति और प्रतोतिकी प्रक्रिया 
क्या है, तो कहते हैं कि अधिष्ठानके अज्ञानसे हो यह सब निष्पन्न 
होता है । केपते ? दृष्टान्तमें, जब्र अन्तःकरण ओर शुक्तिकरा सम्बन्ध 
होता है तो तिमिर आदि दोषोंके कारण वृत्ति शुक्त्याकार नहीं 
हो पाती, जिप्से शुक्तिका आवरण भंग नहों हो पाता । ऐसी 
त्थितिमें सादुश्य - संस्कार - मंडित पूर्वानुभूत रजतके संस्कार 
उदित हो जाते हैं, जिप्से शुक्तिके अज्ञानके हो दो विभाग हो 
जाते हैं->रजत-आकार और रजत-नज्ञान। यहो अर्थाध्याप्र' और 
ज्ञानाध्यास' नामपे कहे जाते हैं। प्रमेयमें (शुक्तिमें ) रजत- 
आकारका अध्यारोप होता है और प्रमातामें रजत-ज्ञानका। 
इस प्रकार अमस्थ हमें रजत आदि विषय्र और उसपक्रा ज्ञान एक 
ही समय अनिवंचतोय उत्पन्न होते हैं। 'यह रजत नहीं है, शुक्ति 
है' इस बाधज्ञानसे केवल शुक्तिके अज्ञानका नाश होता है जिप्के 
साथ ही उसीसे उत्पन्न मिथ्या रजत और उसके ज्ञानको भो 
निवृत्ति हो जातो है । 


मूल बात अधिष्ठानके भज्ञानकी है। आत्माके अभज्ञानसे ही 
पूर्व-पू्व॑ अनुभूत देश-कालू-वस्तुके संस्कार आत्मापर आरोपित 
करके आत्माकों अन्यरूपप्ते (देश-काल-वस्तुरूप, जगत्‌रूपसे ) प्रतोत 
कराते हैं। यह प्रपंव निष्प्रपंच आत्मामें स्पृतिछत अध्यारोप है : 
स्पुतिरूपः परत्र पुव॑दृष्टावभास: । 
अध्याप-सिद्धान्तको अब दृश्टान्तसे स्पष्ट करनेके लिए 
आधायंश्रो दो दुष्टान्त प्रस्तुत करते हैं : 
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तथा च लोकेडनुभवः--शुक्तिका हि रजतवदवभासते, एक- 
इचन्द्र:ः स द्वितोयवदिति । 

'लोकमें भी यह अनुभव है कि शुक्ति रजतके समात भागतो है 
तथा एक चन्द्रमा (अंगुछो आदि व्यत्रवानके कारण ) दो 
उन्द्रभाओंके समान प्रतोत होता है । 

हाँ शक्ति-रजतक़ा दृष्टान्त उदाहरणमात्र है। रज्जुमें सपं, 
स्वर्में पीतछ, गेरआ साड़ीवाली स्त्रोमें संन्यासो--ये सब लोकमें 
एक ही कोटिके उदाहरण हैं। इन सबमें अन्य वस्तुमें अन्यकी 
प्रतीति सर्वानुभवरस्िद्ध है। किन्तु यदि वस्तु अद्वितीय हो तो 
उसमें अध्यास नहीं देखा जाता। इसमें-से पृवंपक्ष यह निकलता 
है कि यदि वेदान्तमतमें चिदात्मा अद्वितोय है तो उसका अनेक 
जावोंके रूपमें प्रतीत होना सम्भव नहीं; क्योंकि वहाँ अध्यासकी 
गुठजाइश ही नहीं है ! 

श्रोशंकर कहते हैं : ऐसा नहीं है। अभिन्न ( एक ) वस्तु भी 
लोकमें दो देखी जाती है। जिस प्रकार एक चन्द्रमा नेत्रपर अंगुली 
लगानेसे दो चन्द्रमा प्रतीत होता है उसी प्रकार अविद्या-उपाधिसे 
एक चिदात्मा ही दो--ब्रह्यन और जीव, अथवा अनेक, ब्रह्मा और 
अनेक जीवके रूपमें प्रतात होता है । 


इससे पूर्व कि हम आचाय॑ंके सम्भावना-भाष्यका अध्ययन 
प्रारम्भ करें, इस बातपर विचार कर लेना उचित है कि वेदान्तकी 
द्रष्टा-द्श्यकी प्रक्रिया सांख्यके द्रष्टा-दृश्यको प्रक्रियसे, न्यायके 
कार्य-कारणकी प्रक्रियासे - तथा पृव॑मोमांसाको कर्तु-कर्म प्रक्रियासे 
किस प्रकार भिन्न है और उनसे क्यों श्रेष्ठ है। इस विवेचनमें ही 
अध्यासको भूतपूर्व व्याख्याकी स्पष्ट तथा भविष्यको प्म्भावना 
और प्रमाण-भाष्यको व्याख्याके बोज सन्निहित हैं । & 
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६ २.६ ) 
द्रष्ठा-दइय दो या एक ? 
प्रइन है कि अध्यास प्रमाणसे सिद्ध है या नहीं ? 


इसमें दोहरी पकड़ है। यदि प्रमाणसे सिद्ध है तो वह ज्ञानसे 
निवत्त्य॑ नहीं होगा। यदि असिद्ध है तो उस' झूठे अध्यासकी 
निवृत्तिके लिए शास्त्रारम्भ अनावश्यक है। 

श्रीशंकराचाय अध्यासकी सम्भावना लक्षण-प्रमाणसे केवल 
अनिवंचनीय” रूपसे सिद्ध करते हैं, 'सत्त्वेन” नहीं । अनिव॑चनीय 
अध्यास ब्रद्मात्मेक्य-बोधसे निवत्त्यं है, अतः शास्त्रारम्भको 
उपयोगिता है । 

अध्यास ही सवंदोषों सवंदु:खोंका बीज है और उसको निवृत्ति 
है सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति | इसकी प्रक्रिया क्‍या है ? 

जितने मत-मतान्तर हैं पहले व्यक्तित्वककी स्थापना करते 
हैं और उससे पुनः साध्य-साधनका निरूपण करते हैं। जहाँ हम 
साधनकी चर्चा करते हैं वहाँ व्यक्तितव॒वकी स्थापना, उसका 
परिच्छिन्नत्व और उसका क॒तुंत्व स्वीकार करके ही कुछ कहा 
जाता है। 


कम कतुं-प्रधान है और साधन तथा फल, दोनोंमें 
निक्षेपरूप है। 


उपासनामें कर्ताका कतुंत्व गोण है, साधनमें भाव-वृत्तिकी 
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एकाग्रता है तथा फलमें, इष्टमें वत्तिकी एकाग्रता है। उसी एकाग्र 
वृत्तिसे इष्टके साथ तादात्म्य तथा उसके संस्पशंजन्य सुखका 
अनुभव होता है । 

योगमें प्रारम्भमें तो मुख्य कतृत्व रहता है! क्योंकि योगीको 
प्रतिलोम परिणामकी अन्‍्तमुंख क्रिया इष्ट होती है। किन्तु एक- 
बार इस क्रियाको चालू करनेके पश्चात्‌ कतुत्व गौण हो जाता 
है और अन्‍्तमें समाप्रिमें कतृंत्व अज्ञातरूपसे रह जाता है: 
समाधिकालमें वृत्ति न रहनेके कारण लीन-कतुंत्व रहता है; 
क्योंकि उसमें कतुंत्वकी भ्रान्ति मिटानेवाली वृत्ति ( 'में पुरुष 
अकर्ता हूँ!) का नाश नहीं होता | समाधिमें कतृत्वका बीज और 
इसलिए जगत्‌का बीज भी अज्ञातरूपसे शेष रहता है। तभी तो 
समाधिसे उत्थान होनेपर पुरुषको समाधिसे पूवंकी ही भाँति 
सब भेद फुरते हैं। जेसे : पुरुष-पुरुषका भेद, पुरुष-जगतुका भेद, 
प्रुष-ईश्व रका भेद, ईश्वर-जगत॒का भेद ओर जगतृ-जगत्‌का भेद । 
समाधिसे उठनेपर मनुष्य अपने बेटेको भी पहचानता और अधूरे 
काम भी पूरे करता है। 

इस प्रकार कम, उपासना और योग तीनोंमें कतृत्व रहता 
है। इस कर्ता द्वारा होनेवाले कमंक्रा फल उत्पाद्य, आप्य, 
संस्कायं, विकाये, अथवा विनाब्य इन्होंमें-ले कुछ होगा । घटका 
उत्पादन किया जा सकता है, वह किसोसे उधार लाया जा 
सकता है, उसे सजाया, विकृत किया अथवा फोड़ दिया जा 
सकता है। किन्तु हर हालतमें कमंका फल विनाशी होता हैं तथा 
कर्ताके अधीन होनेसे परतन्त्र | इसलिए यदि ईश्वर-प्राप्ति भो 
किसी कम, उपासना या योगसाधनका अंग हो तो उसे भी 
विनाशी एवं परतन्त्र होना पड़ेगा। साथ हो साधकका कर्तापन 
और परिच्छिन्नत्व नष्ट न होनेसे आत्माकी ब्रह्महपताका अनुभव 
ही सिद्ध न होगा; फिर अध्यासकी निवृत्ति केपते होगी ? 
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इसपर कुछलोग कहते हैं, जिनमें वेदान्तो भी हैं, कि 
निवृत्तिक लिए विचार करना चाहिए। किन्तु विचारका क्‍या 
स्वरूप हो ! कार्य-कारणका विचार भी विचार है, कतू-कमंका 
विचार भी विचार है, व्यापक-व्याप्यका विचार भी विचार है। 
पूर्वापरका विचार, नित्यानित्यका विचार, सर्वात्मकताका विचार, 


द्रष्टादश्यका विचार-ये सभी तो विचार हैं। इनमें-से किस 
विचारसे अध्यासकी निवृत्ति होतो है ? 


तनिक कार्य-कारणका विचार करें। हम पहले कायंकी 
सिद्धि इन्द्रियों द्वारा कर लेते हैं, पश्चात्‌ उसके कारणको सिद्धि 
उसके उपादानके रूपमें करते है। कारण अपने कायेमें अनुगत 
होता है, यह ऐन्द्रियक अनुभवसे सिद्ध हैं। घटमें मृत्तिका, 
आभूषणपें स्वर्ण तथा शार्त्रोंमें लोहरहूप कारणकी व्यापकताके 
उदाहरण हैं । अन्त: कारण सर्वात्मक तथा स्वव्यापक होता है। 
यह दूसरी बात है कि प्रतीयमान जगतृका कारण जड़ है अथवा 
चेतन । जड़ है, यह भोतिकवादियोंका मत है और चेतन है, यह 
है उपासकोंका मत। किन्तु कारण (जड़ द्रव्य, अथवा देश 
अथवा - द्रव्यदेशावच्छिन्न चेतन्य )की स्वव्यापफकता ऐन्द्रिक 
अनुभवके आधारपर ही सिद्ध है। उसके लिए शास्त्रप्रमाणकी 
आवश्यकता नहीं । इसी प्रकार, पूर्वापरका कालविभाग भी द्रव्या- 
श्रित होनेके कारण तथा जगत्कारणको नित्यता भो ऐन्द्रिक 
अनुभवके आधारपर सिद्ध है। 

जेन यदि सवंव्यापक देशको कारण स्वोकार करते हैं, तो 
बौद्ध नित्यकालको और चार्वाक सर्वात्मक द्रव्यको । तीनों जड़वादो 
दाशंनिक है और इनकी व्यापकता, नित्यता तथा सर्वात्मकता 
द्रव्यमुलक ही है | 


भक्त लोग चेतन ईश्वरको देश-काल-वस्तुरूप जगत॒का कारण 
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मानते हैं तथा ईश्वरकों सर्वक्षापक्र, नित्य तथा प्रवरूप मानते 
है । साथ ही ईश्वरको अन्य भी मानते हैं । 


प्रश्न यह हैं कि ईश्वरकी स्वव्यापकता, नित्यता तथा से 
रूपता उसकी चेतनताकरे भर हें था उनमें कोई अन्य प्रमाण है ? 
याद चेतनताके धम हैं, तो जीव-चेतन्यमें भी वे होने चाहिए, जो 
नहीं हैं! वस्तुतः चेतनक्रा केवल एक ही धमं है ओर वह है 
प्रकाशकता। ईश्वरके सर्वव्वापकता आदि गुण द्र॒व्यमूलक हो हैं | 
वास्तवमें चेतनमें कारणताक्रे आरोपके फलस्वरूप ये चेतनके 
ओपाधिक धरम हैं। किन्तु उपाप्तक ऐसा नहीं मानते। ईश्वर 
यदि हमसे भिन्न है और यदि उसकी कृपासे अध्यास निवुत्त होता 
है, तो उसकी कृपाको आक्ृष्ट करनेके लिए कुछ करना पड़ेगा । 
वहाँ पुनः व्यक्तित्वका प्रस्थावनत तथा साध्यकी अल्पताक़ा प्रसंग 
प्राप्त होगा । 


कारण चाहे जड़ मानें या चेतन, उसको व्यापक्रता, नित्यता 
अथवा सर्वरूपताके वित्वारसे अध्यास निवृत्त नहीं हो सकता, 
क्योंकि सर्वव्यापकता आदि धममं चेतनक्रे उपाधिजन्य अध्याप्त 
है। कार्य-कारणविचार, व्यापक-व्याप्यविचार, पूर्वापर-विचार, 
नित्यानित्य-विचार तथा सर्वात्मकताका विचार, इनमें-से कोई 
भी अथवा सब मिलकर भो अध्यासको निवृत्त करनेमें साक्षात्‌ 
उपयोगी नहीं है । 


क॒तुं-क्रमं-विचार भो अध्यास-निवृत्तिमें उपयोगो नहों है। 
कमंमें कर्ता और उपादान दोनोंकी आवश्यक्रता है। उपादानका 
विकारी होना तथा कर्ताका चेतन होना अनिवायें है | साथ ही 
दोनोंकी पृुथकता भी आवश्यक है। इस प्रकार कतृ-कमंविचारसे 
विचारककी अपनी परिच्छिन्नता तथा उपादानके प्रति पराधीनता 
ही हाथ लगेगी। अधिक-से-अधिक अपने पुथक महान्‌ ईश्वरका 
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कतृत्व तथा महान्‌ उपादान. प्रकृतिका विकारित्व सिद्ध हो 
पायेगा । इससे न तो विचारकका अध्यास मिटेगा, न परिच्छिन्नता 
ओर न पराधीनता | चेतनका कतुंत्व, चाहे वह जीवमें आरोपित 
हो या ईश्वरमें, केवल अध्यासमूलक है। यों भी कतु-कमंविभाग 
निर्माण-विभाग है । 


यदि अध्यास किसीका किसीके ऊपर वास्तविक ( कम- 
मूलक ) अथवा भावनात्मक लेप होता, तब तो वह कमंया 
उपासना या कृपा या कार्य-कारण-विचारसे निवत्त्य॑ होता । 
परन्तु अध्यससका स्वरूप तो यह है कि द्रष्टामें जहां दृश्यको 
अन्यता, पराधीनता, परप्रकाश्यता, परिच्छिन्नता, द्रव्यता, 
विनाध्यता नहीं हैं, वहाँ उनकी प्रतीत होकर उनके अविचारसे 
यह में और यह मेरा” रूप व्यवहार होता है। दूसरे शब्दोंमें 
आत्मामें जहाँ देश-काल-वस्तु नहीं हैं, वहीं उनका प्रतोत होना 
अध्यास है। 'स्वाभाकेघिकरणे भासमानत्वं मिथ्यात्वम' अपने 
अभावके अधिकरणमें भासमान हो रहे मिथ्या-पदार्थोका भासमान 
होना तथा उनकी संस्कारमलक अनादि-परम्परासे प्रेरित होकर 
स्मृतिर्प 'अहमिद्वं ममेदं! का व्यवहार अध्यास है। इसका अर्थ 
हुआ कि अध्यास अज्ञानमूलक है। द्रष्टाके स्वरूपका अज्ञान ही 
अध्यासका जनक है तथा उसका ज्ञान ही अध्यासका निवतंक है | 


इसलिए जब अध्यास-निवतंक विचारकी बात हम करते हैं, 
तो उसका तात्पय॑ द्रष्टा-दुश्यविचार,. अधिष्ठान-अध्यस्तविचार, 
सत्य - मिथ्याविचार, अनन्त-सान्त-विचारसे होता है। दो 
वस्तुओंके अविवेकसे एकका दूसरेपर अध्यास होता है तथा 
विवेकसे उनका यथावत्‌ अलगाव हो जाता है। ( 'विवेक' शब्दका 
अथं ही पुथक्करण है। 'विचिर पृश्चकृभावे' से विवेक शब्द निष्पन्न 
होता है) यह आवश्यक नहीं है कि पृथक की गयी दोनों वस्तुएँ 
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सत्य ही हों। अध्यासमें सत्य” ओर 'मिथ्या'का मिथुनीकरण है, 
सत्य और सत्यका नहीं | यही वह मूल अन्तर है, जो वेदान्तोक्त 
द्रष्टा-दृश्य-विवेकका सांख्योक्त द्रष्टा-दश्य-विवेकसे भेद करता है । 
सांख्यमें दृश्य और द्रष्टादोनों सत्य हैं, जब कि वेदान्तमें दृश्य 
मिथ्या है और (्रष्टा' है सत्य । 


दीखनेमात्रस दृश्य सत्य नहीं हो सकता। अस्तित्व और 
भासमानतामें अन्तर है। दृश्य कभो दीखता है, कभी नहीं भो 
दोखता और द्रष्टाका कभी अभाव नहीं होता। यदि कहें कि 
दोखनेमात्रके अतिरिक्त अस्तित्व भो क्या हांगा तो ठोक है, द्रष्टा- 
दृश्य दोनों भासमान हैं। किन्तु वस्तुएँ जो कभी दोखतो हैं और 
कभी नहीं दोखतों, बाधित भासमान हैं। जो वस्तु कभो किसी 
कालमें अभासमान नहीं होती, वह अबाधित भासमान है और 
वही सत्य है, वही अस्तित्वमान है। आत्मा (द्रष्टा ) ही वह 
अबाधित सत्य है। जो दृश्य है, वह द्रष्टासे ही भावाभावको प्राप्त 
होता है, अतः मिथ्या है। दृश्याभावके अधिष्ठानमें ही दृश्य 
प्रकाशित होता है, अतः मिथ्या है। न तो मिथ्याका अभासमान 
होना आवद्यक है और न भासमानका सत्य होना । बाधित भास- 
मान मिथ्या है और अबाधित भासमान सत्य । अबाधित भासमानमें 
बाधित भासमानका सत्यवत्‌ भास तथा स्वीकृति अध्यास है और 
अबाधित भासमानके स्वरूपमें बाधित भासमानका अत्यन्ताभाव- 
बोध है अध्यास-निवृत्ति | हाँ, अबाधित भासमानमें बाधित भास- 
मानकी मिथ्या-प्रतीति जीवन्मुक्तिका सूत्र है। 


वेदान्तमें सत्यको 'वस्तु' और मिथ्याकों अवस्तु' भी कहा 
जाता है। इसपर सांख्यवादी पूछते हैं कि वेदान्तियोंकी अविद्या 
या अज्ञान वस्तु है या अवस्तु ? यदि वस्तु है तो वेदान्त-सिद्धान्त॒की 
हानि होती है; क्योंकि सत्य दो नहीं हो सकते तथा सत्यकी 
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निवृत्ति नहीं हो सकती । यदि अवस्तु है, तो मिथ्या होनेसे उसमें 
बन्धनकी योग्यता नहीं है, तब ब्रह्म-विचार व्य्थं है? इसपर 
वेदान्ती उत्तर देते हैं कि अज्ञान न तो 'वस्तु' है और न अवस्तु', 
अपतु अनिवंचनीय' है। अर्थात्‌ वस्तु-अवस्तुसे विलक्षण, प्रत्येकके 
अनुभवसे सिद्ध तथा अपने आश्रय और विषयकी एकताके 


ज्ञानसे निवत्त्यं तथ्य है । हे न किन 
यहाँ थोड़ा यह भी विचार कर लें कि द्रष्टा और दृढ 


अथवा चेतन और जड़में अथवा 'ें' और 'यह'में कौन अधिष्ठान 
है और कौन अध्यस्त ? 

चार्वाकका मत है कि जड़ अधिक्षन है तथा चेतन अध्यस्त 
है। उपासक-वर्ग चेतनको अधिष्ठान तथा जड़को अध्यस्त मानता 
है। बोद्ध लोग जड़ और चेतन दोनोंको अध्यस्त मानते हैं तथा 
एक तीसरे तत्त्व 'शन्य'को इनका अधिष्ठान मानते हैं। वेदान्ती 
कहते हैं कि किसी भी वस्तु-अवस्तुकी सत्ताका पता ज्ञानसे ही 
होता है। ज्ञान पृव॑ंवर्ती होता है तथा जड़ उत्तरवर्तों; इसके 
विपरीत नहीं हो सकता। फिर दोनों समानसत्ताके भी नहीं 
हो सकते, अन्यथा उनका प्रकाशक चेतन्य उनसे पृथक होगा । 
इस प्रकार वेदान्तमतमें चेतन ही सर्वाधिष्ठान है, परन्तु वह 
जड़का कारण नहीं, कर्ता नहीं। चेतन अबाधित भासमान रहता 
है तथा जड़ उसीमें बाधित भासमान प्रतीत होता है। वस्तुतः 
दृब्यत्व ही जड़त्व है। अतः कालका अनन्तत्व-क्षणिकत्व, देशका 
संकोच-विस्तार तथा द्रव्यकी कार्य-कारणता सभी कुछ दृश्य 
होनेसे जड़ हैं। जड़त्व और क्षणिकत्वसे विलक्षण, संकोच-विस्तार 
और कार्य-कारणभावसे विलक्षण जो प्रकाशमानता अथवा ज्ञान 
है, वह आत्मस्वरूप है, द्रष्टाका स्वरूप है। यह चेतन साक्षी ही 
देश-काल-वस्तुका अधिष्ठान है और इनकी उपाधियोंसे यही 
सर्वाधार, स्वंव्यापक, नित्य और सर्वात्मक ईश्वर कहलाता है । 
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यह शुद्ध चेतन द्रष्टा, दृश्यके साथ मिलकर अपनेको बाधित 
अनुभव करता है-नयही अज्ञान और अध्यास है । अध्याव तीन 
प्रकारसे बन्धन उपस्थित करता है : 

(१ ) दृष्य ध्र्मके साथ अध्याम अपनेमें जड़ताका, परि- 
च्छिन्नताका॒ तथा जन्म-मृत्युका बन्चन उपस्थित करता डे)। 
उदाहरणाथे : हम अपनेको जन्म-मरणवाला क्‍यों मानते हैं ? 
अपनेको देह माननेके कारण | 


(२ ) धर्मीके साथ अध्यास अपनेमें सुख-दुःख राग-द्वेप, 
शीयागमनका भ्रम और बन्धन उत्पन्न करता है। उदाहरणार्थ : 
हम अपनेको पापी-प॒ण्यात्मा क्‍यों मानते हैं ? अपनेको देहो, कर्ता 
तथा इन्द्रियमान्‌ मानकर | हम अपनेको रागी-द्वेषी क्‍यों मानते 
हैं ? अपनेको अन्त:करणवानु मानकर | हम अपनेको सुखो-दुःखी 
क्यों मानते हैं ? अपनेको भोक्ता मानकर हम अपनेको आवागमन- 
शील क्‍यों मानते हैं ? अपनेको लिगशरीरवाला मानकर, आदि | 
अपनेको मनुष्य, देवता, ईश्वर कोई भी धर्मा मानना इसी 
अध्यासके अन्तगंत है। 

( ३ ) वस्तुसत्ताका अध्यास अपनेमें कल्पित श्रेष्ठता अथवा 
कनिष्ठताका बन्धन उत्पन्न करता है। में व्यष्टि हूँ, समष्टि हूँ, 
उपादान हूँ, नित्य हूँ, कारण हूँ, कार्य हूँ, व्यापक हूँ, सर्वात्मक 
हूँ आदि--ये सब इसी अध्यासके उदाहरण हैं । 


मूल बात है कि अपने आपको स्वयंप्रकाश, अबाधित चिदृ- 
वस्तुके अतिरिक्त कुछ भी मानना और उसका किसी भी दृश्यके 
साथ कोई भी सम्बन्ध मानना अध्यास है। संसारके समस्त अनथ्थ 
इसी अध्यासके काय हैं। आत्मामें अपने अतिरिक्त अन्य कुछ 
नहीं है और कुछ” आत्माके विना सत्तावान्‌ नहीं है, यही यथार्थ 
बोध है। सब क॒छ बाधित है और आत्मा अबाधित। जिसका 
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आत्मामें बाध है, उसका आत्मामें कोई परिच्छेद नहीं है ओर 
इमलिए आत्मा सवंतन्त्रस्वतन्त्र है। 


किसीने महात्मासे पूछा : “शास्त्रका सार बताइये कि पूजा 
केसे करें ?” महात्माने कहा : “अहूं एतत्‌ न” अर्थात्‌ में यह नहीं 
हैँ यही शास्त्रका सार ओर पूजाका प्रकार है ।” “यह का अर्थ॑ 
साढ़े तोन हाथकी देहमात्र नहीं होता। सम्पूर्ण देश, काल, वस्तु 
सम्पूर्ण जाग्रत-स्वप्न-सुषुप्तिसमाधि अवस्थाएँ सम्पूर्ण काय-कारण 
सत्ताएँ और उनकी प्रक्रियाएँ, सम्पूर्ण अभिमान और भोग, सुख- 
दुःख, राग-देष--ये सब तथा वह सब कुछ, जो भी दृश्यमान है, 
होता है, होगा--यह'का वाच्याथ है। वह यह में नहीं हूँ यही 
अध्यास-निवतंक विचार है। 

यह द्रष्टा-द्ह्य-विचार बड़ा विलक्षण है। कारण, कार्य स्वयं 
तथा उनकी पूर्वापरता ( कारण पूर्व होता है, कायें उत्तर ), 
अन्तरंगता ( कारण अन्तरंग होता है, कार्य बहिरंग ) तथा 
आकृतिभेद, सभी कुछ दृश्यकी कोटियमें है। द्रव्यमूलक देश-काल- 
वस्तु जो प्रत्यक्ष-प्रमाणके विषय हैं तथा उनके आधारपर 
अनुमित जो अनन्त देश, अनन्त काल, द्रव्य-समष्टि तथा इनका 
ऐक्य है, सभी कुछ दृश्य है। जो दृश्य है वह सत्य भी हो, यह 
आवश्यक नहीं । स्वप्नके, मायाके, गन्धवं-नगरके पदार्थ भी तो 
दृश्य होते हैं, परन्तु दृश्य होनेसे ही वे सत्य नहीं हो जाते । 
सम्पूर्ण दृश्य-पदार्थ अपने देश और कालसहित जो अन्यत्र भासते 
हैं, वे वास्तवमें अन्यत्र नहीं, अपनेमें होते हैं। “में नहीं हूँ इस 
बाध-कल्पनासे विनिमुंक्त जो आत्मसत्ता है, उस द्रष्टामें ही उसीको, 
उसीसे वही दृव्यरूपमें दीख रहा है। दृश्यमें अन्यत्वकी कल्पना 
मिथ्या है । 


अनन्तदेशकी सीमाएँ तथा अनन्तकालका आदि और अन्त 
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ज्ञान हो हैं। वे केवल कल्पनाको वस्तु हैं। जो कल्प्य है, वह 
द्रष्टास अन्य नहीं हो सकता | जो कल्प्यावच्छिन्न चेतन है, वही 
कल्पनावच्छिन्न चेतन्य है और वास्तवमें वहो निरवच्छिन्न चेतन्य 
है। दृश्य वहीं दिखता है; जहाँ दृश्याभाव है। अतः द्रष्टामें 
दृश्य मिथ्या है, यद्यपि प्रतोतिकालम वह व्यवहायं है। दुश्य 
व्यवहायं है तो द्रष्टा अव्यवहाय॑ | दृश्य मिथ्या है तो द्रष्टा सत्य | 
सत्य और मिथ्याका मिथुनोकरण ही व्यवहार हैं। अविविक्त 
मिथुनोकरण अध्यास है और विवक्ति मिथुनीकरण अध्यास- 
निवृत्तका साधन | 


द्रव्यप्रधान प्रक्रियामें कायं-कारणका विचार होता है। काल- 
प्रधान प्रक्रियामें पर्वापरका विचार होता है। देशप्रधान प्रक्रियामें 
लम्बाई-चौड़ाईका विचार होता है। किन्तु वेदान्तमें द्रष्टा-दृश्यका 
विचार होता है। वही अपरिच्छिन्न सच्चिदानन्द अद्वय ब्रह्मतत्त्वके 
अधिगमके सन्निकट है | हमारा जो आत्मचेतन्य है, वह देश-काल- 
वस्तुकी कल्पनासे विनिमुंक्त होनेके कारण न देहसे देहान्तरको प्राप्त 
होता है, न जन्म-मरणको प्राप्त होता है। न गमनागमनशील बनता 
है ओर न रूपान्तरको प्राप्त होता है। यदि द्रष्टामें यह सब कुछ 
प्रतीत होता है, तो उसके शुद्धस्वरूपके अज्ञानसे ही प्रतीत 
होता है | प्रतोति तो दृश्य है और उस प्रतीतिका प्रकाशक एवं 
अधिष्ठान द्रष्टा आप स्वयं हैं। आपमें ये सब कुछ नहीं हैं। ये 
सब दृश्यमें हैं और आपमें केवल अध्याससे प्रतीत होते हैँ। अतः 
द्रष्टा-दश्यके सत्य-मिथ्या-विवेकसे, अधिष्ठान-अध्यस्त-विवेकसे तथा 
द्रष्ठेके शुद्ध स्वरूपके विचारसे यह बन्धक अध्यास निवृत्त 
हो जाता है । 


द्रष्टामें दृश्य कहाँ ? द्रष्टामें दृश्य कब, कया ? द्रष्टामें यदि 
कहाँ, कब, क्‍या हो तो वह ॒ दृश्य हो जायगा | यह तो केवल 
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दष्टाकी दृष्टि है। अतः आइये इप अध्यासके निरूपणमें बड़ा 
भारी लाभ हैं। यह साधन-साध्यका विवेक नहीं है, वह तो कायं- 
कारणके विचारमें होता है। यह द्रष्टा-दुश्यका विचार है, ब्रह्म 
विचार है। अनीश्वरवादी ( बौद्ध और जेन ) ओर ईव्वर-वादी 
(नेयायिकादि) दोनों आत्माका देश-देशान्तरमें गमनागमन, पुनज॑न्म 
ओर कर्मानुसार सुखी-दुःखी होना मानते हैं। परन्तु वेदान्त ही 
केवल एक ऐसा दरशंन है, जो आत्माके पुनज॑न्म आदिको अज्ञानजन्य 
मानता है। काठ और कारण दोनों दृश्य हैं । चेतन जड़ नहीं हो 
सकता ओर जड़ चेतन नहों । द्रष्टा दृश्य नहीं हो सकता और दृश्य 
द्रष्टा नहीं । व्यावहारिक जड़ और चेतन दोनों दृश्य हैं, एक इदं 
प्रत्ययका-विषय है ओर दूसरा अहूं-प्रत्ययका । सोपाधिक चेतन ही 
चेतनपदके व्यवहारका विषय होता है। चेतनका विभुत्व अथवा 
अगणुत्व औपाधिक ही है, वास्तविक नहीं । विभुत्व, अणुत्व, नित्यत्व, 
क्षणिकत्व सब दृश्य कोटिमें ही हैं, द्रष्ठके स्वरूपमें नहीं। अन्तः- 
करणमें तत्तदाकार कल्पना विषय अथवा विषयीरूपमें भासती है । 
कल्पनासे भिन्न कल्प्यका कोई अस्तित्व नहीं है ओर कल्पनामात्र 
द्श्य है। 

जो दृश्य है वह मिथ्या है। प्रपंच दृश्य है, अतः मिथ्या है : 
'प्रपञ्चो मिथ्या दृश्यत्वातु ।' प्रपंच मिथ्या है, क्योंकि दीख रहा है । 
एक मूखंकी बात और एक विद्वानुकी बातमें कितना अन्तर है । मूर्ख 
कहता है : प्रपंच सच्चा है, क्योंकि दीख रहा है; विद्वान कहता है : 
प्रपंच मिथ्या है; क्योंकि दीख रहा है। एक ही हेतुसे दो नितान्त 
भिन्न निष्कर्ष ! 


दृषयस्थ दृश्याभावाधिष्ठाने दृश्यमानत्वात्‌ 
दृष्य उसके दृश्याभावके अधिष्ठान आत्मवस्तुमें दिख रहा है। 
दड्मात्रके ज्ञानस्वरूपमें यह ज्ेय दीख रहा है, जिसमें ज्ञेयका 
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अभाव दोखता है। प्रपंच ज्ञानमात्र ही है और उसकी विषयता 
इसके अभावके अधिष्ठान अन्त:करणमें हो है। इसलिए जब हम 
अपनेको 'यह' बोलते हैं--पुन्दर, सुत्रज्जित, अमेरिका-रिटर्न 
आदि, तब हम आत्माको ज्ञेयकी कोटिमें, दृश्यकी कोटिमें डाल 
देते हैं। आकृतिकी ये रेखाएँ आप नहीं हैं, हड्डो-मांस-चाम आप 
नहीं हैं। आप वे हैं जसि यह सब मालम पड़ता है। कितने 
सुन्दर, सभ्य, सुसंस्कृत आये ओर चले गये, परन्तु जिसमें ये सब 
समा गये, उसीमें ये दिखते थे। उसोमें उसीको ये दिखते हैं और 
वही स्वयंप्रकाश अधिष्ठान आप हैं ! 


अध्यासकी परिभाषाओंमें मतभेद हो सकता है ( जेसा पूर्व- 
अनुच्छेदमें हम देख चुके हैं ), परन्तु एक बातमें सब वादी एकमत 
हैं कि अध्यासमें अन्यमें अन्यके धर्मोकी प्रतीति होती है । द्रष्टामें 
जहाँ देश-काल-वस्तु नहों हैं, वहों उनकी प्रतोति होती है 
ओर जिसे ये प्रतीत होते हैं वही अपने स्वरूपको न जाननेके कारण 
इन्हें अपनेसे अलग देखता है, बाहर देखता है ! 


द्रष्ठामें चार बातें बिलकूल गलत हैं : कहाँ, कब, क्या और 
अन्यत्व । कहाँ, अर्थात्‌ देश-कल्पना, बाहर-भोतरकी कल्पना, 
संकोच-विस्तारकी कल्पना | देश केवल कल्पना है ओर द्रव्य 
उसका आधार है। द्रष्टा कल्पनाका प्रकाशक है। इसलिए देशमें 
द्रष्ठा नहीं है। इस भोतिक देहको आधार मानकर कल्पित किये 
अन्तर्देश और बहिदंशमें द्रष्टा नहीं है, अपितु देशकी कल्पना स्वयं 
द्रष्टामें है। वह कल्पना जाग्रत ओर स्वप्नमें द्रष्टामें लेलती है ओर 
सुषुप्तिमें उसीमें लीन हो जाती है। 


कब, अर्थात्‌ काल-कल्पना, पूर्वापरकी कल्पना, आदि-अन्तकी 
कल्पना, कार्य-कारणकी कल्पना | कार भी केवल कल्पना है 
और उसका आधार है द्रव्यकी गति। द्रष्टा कल्पनाका प्रकाशक 
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है, इसलिए द्रष्टा कालमें उत्पन्न नहीं होता और न मरता है। 
द्रष्ठको बन्धन न कभी पहले था, न है और न कभी आगे होगा । 


मुसलमान तथा ईसाई भानते हैं कि सुष्टि ( अर्थात्‌ कर्म, 
जोव, जगत्‌ और द्रव्य ) पहले नहीं थी, पीछे ईह्वरने बना दी ' 
टूमरे छाब्दोंमें जीवका बन्धन पहले नहीं था, पोछे ईश्वरने बनाया, 
अतः वह सृष्टि रहते नाश्य नहीं है। सांख्य और योगमतावलम्बी 
बन्धनकोीं अनादि मानकर सान्‍्त मानते हैं और उसमें विवेक- 
ख्याति अथवा निविकल्प समाधिको हेतु मानते हैं । पूव॑मोमांसा- 
वाले बन्धनको अनादि नित्य मानते हैं (न कदाचित्‌ अनीदूश जगत) । 
बौद्धोंका कहना है कि बन्धनका अनादित्य अथवा सान्‍्तत्व 
अज्ञानदशामें सांवुतिक है और शून्यतापत्तिसे निर्वाण होता है | 
वेदान्ती कहते है कि अबाधित सत्ता आत्मसत्य है। देश, काल, 
कम, कारण, कर्ता, सर्वज्ञता आदि सब औपाधिक होनेसे दृश्य हें 
प्रकाश्य हैं। जो दृश्य है वह द्रष्टाकी दृष्टिके अतिरिक्त कुछ नहीं है 
ओर दृष्टि दडमात्र ही है | प्रत्यक्‌ चेतन्याभिन्न ब्रह्मके अतिरिक्त 
अन्य कुछ नहीं है । 

जो आत्मवस्तु है, वही अन्यरूपसे भासतीमर है। आत्पमामें 
अन्यत्व नहीं है अथवा धन्यत्व आत्मामें बाधित भासमान हैं | 
इसी प्रकार आत्मामें देश, काल और द्रव्य बाधित भासमान हैं, अतः 
बे मिथ्या हैं, आत्माका स्वरूप नहीं है। जेसे जो काल है, वही 
क्षणके खूपमें भासता है, परन्तु कालमें क्षण नहीं है, वेसे ही आत्मा 
हो इस निखिल प्रपंचके रूपमें भासता है, परन्तु आत्माके स्वरूपमें 
यह निखिल प्रपंच नहीं है । 


एक दिन हमने कालसे भेंट की थी। चार बार हमें मृत्युके 
रूपमें कालके दर्शन हुए--बेठे-बेठे, लेटे-लेटे, बीमारीमें तथा 
साधनामें | चारों बार कालने हमें यही बताया कि वह निरवयव 
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है । क्षण, दिन, रात, पक्ष, मास, कल्प, मन्वन्तर आदिके जो 
कालिक-विभाग हैं, वे सब ओऔपाधिक हैं। लोग सूर्यसे, चन्द्रसे, 
पृथिवीसे, घड़ीसे काहको मिलाकर उसके खण्ड-खण्ड कर देते हैं .। 
कालसे हमने कहा : 'यदि तू निरवयव है तो ब्रह्म है!” कालने 
कहा : 'ठीक-ठोक, हमारी आत्मा ब्रह्म है, में निरवयव ब्रह्म हें, 
में अपनी कल्पनाके अधिष्ठान-चेतन्यसे पृथक नहीं ।” वास्तवमे, 
ब्रह्म ही कालारूढ़ होकर नित्यरूपसे भासता है। 


एकबार पौराणिक मृत्यु मेरे पास आयी। में लेटा हुआ था, 
बीमार था। वमन हुआ था ओर तत्पश्वात्‌ बेहोश-सा हो गया । 
देखा, हाथमें शस्त्र लिये एक राक्षसी मुझे मारने आयी है। 
मान लें कि पौराणिक मृत्युदेवीका संस्कार उस समय उदित हो 
गया था । 

दो बार जब में बेठकर साधना कर रहा था, समूचे 
शरीरका प्राण खिचकर मस्तिष्कमें आ गया। लगा, अब में मर 
जाऊंगा । 


एकबार मोटरमें चलते-चलते मृत्युके दर्शन हुए। मैं और 
श्रीहनुमानप्रसाद पोहार कलकत्तेमें मोटरमें घूम रहे थे। उन 
दिनों साम्प्रदायिक दंगे हो रहे थे। मोटरमें मुझे नींद आ 
गयी । सपना आया कि किसी भगतने ज्यादा खिला दिया और 
हमारा पेट फट गया। लोगोंने हमारे शवको चितापर जला 
दिया । चिता जल रही है और पोदहारजी वगेरह मित्र हमारे 
बारेमें बातचीत कर रहे हैं और हम यह सब दृश्य देखन्सुन 
रहे हैं । 

किसी भी अवस्थामें किसीको भी यह अनुभव नहीं हो सकता 
कि "में मर गया' । जिसे होगा, वह जीवित होगा। इसीका नाम 
आत्मसत्ता' है। यह आत्मा बड़ी निर्भयताकी वस्तु है। सारी 
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सृष्टि मर जाय, पर यह नहीं मर सकती । फिर कूद पड़ो न मृत्युके 
मुँहमें ! निभेय होकर समाजसेवा करो, उपासना करो अथवा 
त्याग करो। अध्यासकी निवृत्तिके लिए पहले कालसे निर्भंय 
होइये । साधक लोग डरते हैं, वे इस चामकी कोठरीमें ईश्वरका 
संयोग चाहते हैं तथा इसके बाहर ईश्वरके वियोगकी आशंकासे 
भयभीत होते हैं । ज्ञानकी आगमें इस चामकरी कोठरीको जला दें 
ओर खुले मेदानमें ईश्वरको देखें! फिर चाहे यहाँ रहें या बहां, 
अन्तमुंख रहें या बहिमुंव। सब जगह, सवंरूप ईश्वर है। उसे 
पहचानते नहों, पहचानें । 


एक रोचक दृष्टान्त है। शिष्यने पूछा अपने गुरुसे : ईश्वरकी 
प्राप्ति केसे हो ? गुरुने कहा : 'ईश्व रका भजन करो, ईश्व रका दशोन 
होगा ।” शिष्यने भजन करना प्रारम्भ किया | अन्तमें ईश्वर प्रकट 
हुए । शिष्यने पूछा : "आप कौन हैं ” ईश्वरने कहा : 'में वही 
ईश्वर हूँ जिसका तुम भजन करते हो !” शिष्यने कहा : में केसे 
मान कि आप ईश्वर हैं? ईश्वर तो सृष्टि बनाता है, आपने तो 
कोई सृष्टि मेरे सामने नहीं बनायी। यदि मेरे सामने आप सृष्टि 
बनाकर दिखायें तो में मान जाऊंगा ।' 


ईश्वरको भी विनोद सुझा। बोले : जा, अपने गुरुसे पूछ । 
शिष्य दौड़कर गुरुके पास पहुँचा । गुरुजी भजनमें बेठे थे । शिष्य 
पूछ ही बेठा : गुरुदेव ! कोई प्रकट हुआ है और अप नेको ईश्वर 
कहता है। ईश्वरकी क्या पहचान है ?” गुरुजी झल्लाकर बोले : 
'ईश्वर बकरे जैसा होता है!” शिष्य लोटकर पहुँचा। ईश्वरसे 
बोला : 'गुरुजी कहते हैं, ईश्वर बकरे-जेसा होता है ओर आप 
तो बहुत मलूक (सुन्दर ) हैं। आप ईश्वर केसे हो सकते हैं ?” 
ईश्वर तो भक्तवत्सल ठहरे। वे तुरन्त बकरा बन गये । शिष्य बड़ा 
प्रसन्न हुआ कि ईश्वर मिल गया। सोचा, गुरुजीको ईश्वर -दर्शनफा 
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प्रमाण दे आयें | शिष्य बकरेश्वर भगवान्‌का कान पकड़कर ले 
गया गुरुजीके पास और चिल्हाकर बोला: “गुरुजी, ईश्वर मिल 
गया । बकरा बनकर आया है। लो देख लो ! परन्तु गुरुजीको 
तो बकरा ही दिखता था और शिष्य बकरेमें ईश्वर देखकर प्रसन्न 
हो रहा था | 

यह ईश्वरकी पहचानकी बात है। ईश्वर सबरूप है। एक 
रूपमें जो इंश्वर होता है वह उपास्य तो है, परन्तु यदि दूसरे 
रूपोंसे द्वेष करेंगे तो आपने मानो ईश्वरको ही काट दिया। ईश्वर 
रूप, स्थान, कालके बन्धनसे विमुक्त है। देशाभाव, कालाभाव 
और द्रव्याभावका अधिष्ठान होकर उस अधिष्ठान (ईश्वर )स 
भिन्नन देश है, न काल है, न द्रव्य है और न इनका अभाव । 
ये जो आत्माके अतिरिक्त देश, काल, द्रव्य, दोख रहे हैं, वे हें तो 
आत्मा ही पर दोख रहे हैं अन्य रूपमें | इसीको अध्यास कहते हैं । 


जब सीपीमें चाँदीका अध्यास होता है तो पहले यह ज्ञान 
होता है यह चाँदी है।” बादमें यह बाधज्ञान होता है कि यह 
चांदी नहों, सीपी है। यह सीपी हो थी जो चाँदोके रूपमें भास 
रही थी ।' देखिये, सामने सीपी है, दूसरी जगह जो चाँदो है वह 
यहाँ आयो नहीं और न बुद्धिमें जो चाँदो है वह कहीं बाहर गयो । 
सीपीमें चाँदो है नहों, फिर भो सीपी चाँदीके रूपमें भासती है। 
क्यों ? अध्यासक्रे कारण--स्मृतिझुपः परत्र पूवेदष्टावभासः ।' 


पृ्व॑मीमांसाका विचार कतुृ-कमंविचार है, नेयायिक्रोंका 
कार्य-का रणविचार है, तथा सांख्य और योगका द्रष्टा-दृश्यविचार 
है। यद्यपि प्रकृति-पयंन्त दृश्य है; तथापि "पुरुष भीतर और 
प्रकृति बाहर' यह देश-परिच्छेदको कल्पना दृश्य नहों बन पायो। 
इसीलिए सांख्यका पुरुष विभु होते हुए भा अनेक है। यहाँ द्रष्टाकी 
परिच्छन्नताने प्रकृतिको मिथ्या नहीं होने दिया; क्योंकि परिच्छेद- 
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धरम भी नित्य होगा। यदि कहें कि पुरुषका विभुत्व प्रकृतिसे 
सिद्ध होगा ओर अनेकत्व प्रकृतिके कार्य प्राकृतसे, अर्थात्‌ अन्तः- 
करणसे, तो यह द्रष्टा-दश्यविचार वेदान्तोक्त ही होगा; क्योंकि 
तब पुरुषका विभुत्व और अनेकत्व औपाधिक ही सिद्ध होगा। 
विचार कीजिये : (१) दृश्यगत भेदसे द्रष्टामें भेद क्यों ? प्राकृत 
अन्तःकरण भिन्न-भिन्न होन॑से द्रष्टा अनेक क्‍यों ? अर्थात्‌ उपाधिगत 
भेदसे उपहित द्रष्टामें भेद नहीं होना चाहिए। ( २ ) देश-कालकी 
कल्पनाको अपनेमें सुलाने और जगानेवाली प्रकृति है जो दृश्थ है। 
ओर उसका अधिष्ठान है स्वयंप्रकाश आत्मा । आत्मासे भासमान 
दृष्यको आत्मासे पृथक क्‍यों मानते हैं, जब कि कारणसे काय॑ भिन्न 
नहीं मानते ? यदि केवल काय॑ और कारण दोनों जड़ ही होते 
तब तो द्रष्टा-द्श्यका भेद सिद्ध हो जाता। परन्तु द्रष्टा चेतन तो 
देश-काल-वस्तुके अत्यन्ताभावका भो प्रकाशक अधिष्ठान है, अतः 
द्रष्टा ब्रह्म है। ब्रह्ममें प्रकृति बाधित सत्तावाली है। स्वयंप्रकाश 
आत्मामें प्रकृति, प्राकृत, कारण तथा कार्य बाधित है और स्वयं 
आत्मा अबाधित है | 

इस प्रकार द्रष्टा उपाधिभेदसे न विभु है, न अनेक और दृश्य 
प्रकृति द्रष्ठासे अभिन्न है । अत: आत्मा अद्वितोय ब्रह्म है । 
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(४.० ) 
अध्यास-भाष्य ;: २ 
( सम्भावना-भाष्य ) 


प्रत्यगात्मामें अनात्म अध्याप्षको 
सम्भावनाका निरूपण : 
मलभाष्य : 


कर्थ पुनः प्रत्यगात्मन्यविषयेषध्यासो विषयतद्धर्माणाम्‌ ? सर्वो 
हि पुरोड्वस्थिते विषये विषयान्तरमध्यस्यति, युष्मत्प्रत्ययापेतस्य 
ञ्ञ प्रत्यगात्मनो5षविषयत्वं ब्रवीषि ? उच्यते--न तावदयमेकान्ते- 
नाविषयः, अस्मत्प्रत्ययविषयत्वात्‌; अपरोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्म- 
प्रसिद्ें । न चायमस्ति नियमः--पुरोइ्वस्थित एवं विषयें 
विषयान्तरमध्यसितव्यमिति। अप्रत्यक्षेपपि ह्याकाशे बालास्तलू- 
मलिनताद्यध्पस्पन्ति। एवमविरुड्टः प्रत्यगात्मन्यप्यनात्माध्यास: ॥ 
तमेतमेवंलक्षणमध्यासं पण्डिता अविद्येति मन्यन्ते। तद्दविवेकेन च 
वस्तुस्वरूपावधारणं तिद्यामाहुः । 


(ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्यको भूमिका : अध्यास-भाष्यांश) 

पबपक्ष : अविषय प्रत्यगात्मामें विषष और उसके धर्मोंका 

अध्यास केसे होगा, जब कि सब लोग इन्द्रिय-प्रत्यक्ष विषयमें हो 

अन्य विषयोंका अध्यास करते हें और आप युष्मत्‌-प्रतीतिसे रहित 
प्रत्यगात्माको अविषय कहते हैं ? 
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उत्तर पक्ष : यह आत्मा अत्यन्त अविषय नहीं है; क्योंकि 
यह अस्मत्‌-प्रतोतिका विषय है, अपरोक्ष है और प्रत्यगात्मरूपसे 
प्रसिद्ध है । दूसरे, यह भी कोई नियम नहीं है कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
विषयमें ही विषयान्तरका अध्यास होना चाहिए, क्‍योंकि अप्रत्यक्ष 
आकाशमें भो अविवेकी लोग तलमलिनता आदिका अध्यास 
करते हैं। इसी प्रकार प्रत्यगात्मामें अनात्माका अध्यास भो 
अविरुद्ध है । 

उस-उस लक्षणवाले इस अध्यासको पण्डित लोग अविद्या ऐसा 
मानते हैं। और इसके विवेक द्वारा वस्तुस्वरूपके निश्चयको विद्या 
कहते हें । 
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( ४.१ ) 
प्रत्यगात्माका अविषयत्व 


जिस अध्यासको स्थापना भगवान्‌ शंकरने पूव॑ अध्यायमें 
को वह क्‍या सम्भव भो है, क्‍योंकि वहाँ आचाय॑ने लोकव्यवहारको 
आधार मानकर विषय और विषयीका परस्पर अध्यास 
बताया है। अध्यासके जो उदाहरण भी वहाँ दिये हैं, वे भी 
उपयुक्त नहीं हैं; क्योंकि चाहे शुक्तिमें रजतका अध्यास हो अथवा 
एक चन्द्रमें दो चन्द्रमाओंकी प्रतीतिका अध्याव हो, वह अधिष्ठान 
और अध्यास दोनों विषय ही हैं; उनमें-से कोई विषयी नहीं है : 
इसके अतिरिक्त विषयो किसी भो प्रकार विषय नहीं हो सकता | 
अत: विषयी ओर विषय'के अध्यासको सम्भावना नहीं है। 


प्रस्तुत प्रकरणमें इसी असम्भावनाका निराकरण किया गया 
है। अतः अध्यास-भाष्यके इस अंशको 'संभावना-भाष्य' कहते हैं । 
भगवान्‌ शंकरने दो लोक-प्रसिद्ध उदाहरण दिये हैं : 
१. शक्तिका रजतके रूपमें अवभास और २. एक चन्द्रमामें दो 
चन्द्रमाओंका अध्याप्त । 


प्रथम उदाहरणमें पृव॑दृष्ट रजतके पृव॑संस्क्रारका शुक्ति अधि- 
छानमें मिथ्या-अवभास होता है तथा यहाँ अन्यमें अन्यका 
अध्यास होता है। दूसरे उदाहरणमें, न तो किसोकों पहलेपे दो 
चन्द्रमाओंका संस्कार है और द द्विलक़ा एकमें अध्याप है । 
यहाँ तो एक चन्द्र हो किसी व्यववानके कारण यथार्थ ग्रहण न 
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होकर दो चन्द्रमाओंके रूपमें प्रतीत होता है। अतः यह एकमें 
एकके अध्यासका उदाहरण है। 


पृव॑पक्षी दोनों प्रकारके उदाहरणोंमें एक सामान्य बात देखता 
है। वह यह है कि अध्यास चाहे अन्यमें अन्यका हो अथवा 
एकमें एकका, अध्यास जिसमें और जिसका होता है, वे विषय 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होने चाहिए। किन्तु सिद्धान्ती जब आत्मामें 
अनात्माका अध्यास-निरूपण करता है, तो मानो वह इन्द्रियोमे 
अग्राह्म, इन्द्रियातीत प्रत्यगात्मामें दृश्यके अर्थात्‌ इन्द्रिय-ग्राह्य 
वस्तुके अध्यासका प्रतिपादन करता है। अतः यह अव्यास संभव 
नहीं है। या तो अध्यास ही असिद्ध है अथवा उसके उदाहरणोंकी 
सूची अपूर्ण है। इसलिए पृव॑पक्षी आक्षेप करता है कि प्रत्यगात्मा 
इन्द्रियग्राह्य नहीं है, अविषय है, उसमें विषय और विषयों के 
धर्मोका अध्यास केसे संभव हो सकता है, जब कि सबलोग इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष ( पुरोवर्ती ) विषयोंमें ही विषयान्तरका अध्यास करते 
हैं और आप कहते हैं कि आत्मा अविषय है, युष्मत्‌-प्रतोतिका 
विषय नहीं है? यही “कथं पुनः” “””*“ब्रवीषि! भाष्य-खण्डका 
तात्पय है। 

इस आशक्षेपका उत्तर समझनेके लिए इस आक्षेपको ही तनिक 
और स्पष्ट समझना चाहिए । 


प्रत्यगात्माका अर्थ है, अन्तरात्मा। 'प्रतीय देहेन्द्रियादिभ्य: 
पज्यते प्रकाशते इति प्रत्यक'--“जो देह, इन्द्रियों आदिका प्रकाशन 
करे, वह प्रत्यगात्मा है।' अथवा 'प्रतीप॑ अद्चति इति प्रत्यक्‌ ।' 
'जो देह, इन्द्रियों आदिकी उल्टी दिशामें अर्थात्‌ पीछे बेठकर देखे, 
वह प्रत्यगात्मा है।' अथवा 'प्रतिशरी रम्त अश्वति इति प्रत्यक-यानी 
जो प्रत्येक शरीरमें रहकर प्रकाशन करे वह प्रत्यगात्मा है।' 
इस प्रकार प्रत्येक छरीरमें मन, इन्द्रिय आदिके पीछे बेठकर जो 
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मन, इन्द्रियांद और उनके विषयोंका प्रकाशन करे, वह 
प्रत्यगात्मा है। 


यह प्रत्यगात्मा प्रकाशता है, ( दीखता ) है या नहीं ? यह 
प्रइन है। स्पष्ट है, नहीं दीखता | अब जो वस्तु दीखती हो नहीं, 
उसमें अन्य विषय और उसके धर्मोका अध्यास केसे होगा ? पुनः, 
जो वस्तु दोखतो नहीं, उसका किसो भो दृश्यके साथ सादृश्य 
नहीं हो सकता और सादृश्यसंस्कारके अभावमें 'स्मृतिरूप: परत्र 
पु्व॑ंदष्टावभास: अध्यास सिद्ध नहीं हो सकता । 


पुनश्च, जब हम कोई भो क्रिया करते हैं, तो उत्का फल 
परसमवायी होता है अर्थात्‌ अन्यके लिए होता है। उदाहरणाथ, 
हम चलकर अपने पास नहीं पहुँचते, दूसरेके पास पहुँचते हैं । 
हमारे ज्ञानका विषय अन्य ज्ञेय होता है। 'नहि कर्ता कम 
भमवति'--न तो कर्ता कर्म होता है और न ज्ञाता ज्ञेय । कर्ताका 
व्यापार कर्म है और ज्ञाताकी वृत्ति है ज्ञान। वह सब अपने 
बारेमें जरूरी नहीं, सदेव दूसरेके बारेमें ही होता है। अपना 
ज्ञान अपनेको हो रहा है' इस वाक्यका क्‍या अथे है ? और न 
इसी वाक्याथंके सत्य होनेकी संभावना है कि 'एक दिन में अपने 
कंघेपर चढ़ बेठा; क्योंकि चढ़नेवाला चढ़े जानेवालेपते पृथक होना 
आवश्यक है। 


आत्मदेव प्रकाशक हैं, प्रकाश्य नहीं | वे प्रकाइ्य हो भो नहीं 
सकते; क्योंकि प्रकाशक कभी प्रकाश्य नहीं हो सकता। अतः 
प्रत्यगात्मामें अध्यास संभव नहों है । 

इन आशक्षेपोंका अब उत्तर दिया जाता है : 


प्रथम आक्षेप है कि आत्मा अविषय है। भाष्यकार कहते हैं 
कि प्रत्यगात्मा अविषय तो है, पर नितान्त अविषय नहीं है-+ 
"न तावत्‌ अयमात्मा एकान्तेन अविषयः | क्‍यों ? इसलिए कि 
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अस्मतृप्रत्ययविषयत्वात्‌*--यह प्रत्यगात्मा 'ें” इस प्रत्ययका विषय 
है। यह ठीक है कि प्रत्यगात्मा युष्मत्‌-प्रत्यय ( इदं-प्रत्यय ) का 
विषय नहीं, किन्तु यह कहना भी ठीक नहीं कि आत्मा दीखता ही 
नहीं; क्योंकि अहम-वृत्तिके विषयके रूपमें यह सबको अपरोक्ष है-- 


अपरोक्षत्वात्‌ च॒ प्रत्यगात्मप्रसिद्धेः 


यह हाथवाला रूमाल विषय है और में'को प्रतीत होता है । 
कोन-सा में ? आँखवाला मैं, हाथवाला मैं। यट॒र॒ हाथ, आँख, 
बुद्धिवाला में! अस्मत्‌-प्रतीतिका विषय है और यह रूमाल 
युष्मत्‌-प्रतीतिका विषय है। सचाई यह है कि यहवाला में! 
प्रत्मगात्मा नहीं है, अपितु प्रत्यगात्माका अध्यसित रूप है। 
तथापि इसी प्रतीतिके कारण आत्माका अपरोक्षत्व भी सिद्ध 
होता है। 'यह' बाध्य प्रतीति है और 'में' अबाधित प्रतीति है । 
यह'का बाध करनेपर जो अबाध्य चेतन, ज्ञानसत्ता, शेष रहती 
है, वही प्रत्यगात्मा में! है। 'यह वाला में! इसी प्रत्यगात्माका 
व्यावहारिक रूप है। यह व्यावहारिक रूप यद्यपि बाध्य है; 
तथापि अज्ञानवश लोग इसीको प्रत्यगात्मा समझते हैं । न केवल 
समझते हैं, अपितु इसका प्रचार भी करते हैं। दूसरी ओर जो 
श्रोता हैं, वे व्यावहारिक 'मेंको जब आत्मा सुनते हैं तब उनका 
चित्त सन्देह करता है कि यह द्वन्द्वात्मक परिच्छिन्न 'में” ब्रह्म केसे ? 
हजार बार श्रवण करके भी उनका सन्देह निमूल नहीं होता। 
ऐसे प्रचारक वेदान्तके तो शत्रु ही हैं। जेन लोग इसी व्यावहारिक 
'मैं'को संकोच-विस्तारशील मानते हैं और इसीका उच्छेद बौद्ध 
स्वीकार नहीं करते हैं। वेदान्त कहता है कि यह अहमथ॑ प्रत्यगात्मा- 
का अशोधित रूप है, यद्यपि यह निसमंसे प्राप्त है। प्रत्यगात्माका 
शुद्ध स्वरूप संवितृ-मात्र है । 


परीक्षा कीजिये कि आप अपने स्वरूपको क्या मानते हैं 
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यह अशोधित रूप अर्थात्‌ 'यहवाला में! अथवा शुद्ध स्वरूप यह 
विनिमुंक्त में! ? अशोधित 'में! कभी भासता है, कभी नहीं भासता, 
जेसे कि सुषप्तिमें जत्र वह नहीं भासता तब क्या जाग्रतू-स्त्रप्नके 
कोई दुःख शेष रहते हैं ? यह अशोधित "मैं' हो सब दुःखोंके मलमें 
है और यह अध्याससे प्राप्त है| 


स्वप्नमें अध्यास है या नहीं ? स्वप्नसे कतराओ मत, 
अन्यथा जीवनके रहस्यसे वंचित रह जाआगे ! यदि जोवनका 
सत्य खोजना है तो व्यष्टि और समष्ठटिजीवनके सब स्तरोंकी 
मीमांसा करनी पड़ेगी। जाग्रतू, स्वप्न, सुषुप्ति, समाधि, मच्छा, 
पागलपन, कर्मातिशयता, कमं-निवृत्ति, भाव॒ुकता, भावना- 
मयता--सभीपर विचार करना पड़ेगा। स्वप्नमें द्रष्टामं ही 
समचे दृश्यकी फुरना ओर प्रतीति होती है ओर वहाँ द्रष्टा और 
दृश्यका अध्यास जाग्रतुमें स्पष्ट ही विचारमें आजाता है। 
इसी प्रकार जाग्रतका अध्यास विचारणीय है । 


यह जो प्रत्यगात्माकी अध्यसित मैं, अशोधित में, व्याव- 
हारिक मेंके रूपमें प्रतोति है, यह मलमें अज्ञानजन्य है तथा 
उत्तरोत्तर अध्यासोंका बीज है। इसलिए यह आशक्षेप कि प्रत्य- 
गात्मा अविषय होनेसे अध्यासके योग्य नहीं है, ठोक नहीं है । 


यहाँ एक और आपत्ति उपस्थित होती है। प्रत्यगात्माका 
स्वरूप संवित्‌-मात्र है। संवित्‌-मात्रमें अध्यास केसे ? 

संवितृ-मात्र जो केवल ज्ञान है वही भाषा और विषयकी 
उपाधिसे ज्ञाता बना है। जब हम अपनेको व्याकरण-न्पायका 
पण्डित मानते हैं तो व॒ुद्धिस्थ ज्ञानविषयक ज्ञानवान्‌ अपनेको 
मानते हैं। दिमागकी ग्रन्थियोंमें यह ज्ञान घुसा रहता है, जो 
ग्रंथियोंके छिन्न-भिन्न होनेपर उदय-विलय भी हो जाता है। 
वुन्दावनमें एक लड़का धोड़ेसे गिर गया | मृन्छसिे जागनेपर वह 
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अंग्रेजी भाषा बिलकुल भूल गया। यह विषय-विद्या तो नसमें 
रहतो है। प्रत्येक शरोरमें जो बुद्धिको पकड़कर बोद्धा बना है, 
वहा उस ज्ञानमात्रका अध्यसित रूप है । 


किसी फकक्‍्कड़से यदि यह प्रइन करें कि संवित्‌-मात्रमें अध्यास 
केस, तो जानते हैं वह आपको क्या उत्तर देगा ? वह कहेगा : 
“क्या आप अपनेको संवितृ-मात्र जानते हैं? अनन्तकी बात छोड़ो । 
क्या आपको अपने शरोरमें अपना व्यक्तित्व मैं मालम पड़ता है ? 
यदि नहीं तो आप संवित्‌-मात्र हैं, अनन्तको जानते हैं--“तो जेसे 
चोंटी, मच्छर आदिम एक बोढद्धा अहूं बेठा है, वेसे ही आपके 
इस शरीरमें बेठा रहे तो क्या अन्तर पड़ता है ? और यदि हाँ 
तो आप |अभी बज्ञानो हैं। इस अज्ञानकों मिटाइये । तब देखेंगे 
कि संवित्‌-मात्रमें त्रिकालमें कोई अध्यास नहीं है।' 


संवितू-मात्रमें नेसगिक अध्यासकी बात वस्तुस्थितिका अनुवाद 
मात्र है, उसमें वास्तविक अध्यासको स्थापना नहीं । मालम यह 
पड़ता है कि “यह में हँ'। इस प्रतीतिकी स्वीकृतिसे बचना है। 
विचार करनेपर पता चलता है कि यह प्रतीति नेसगरिक होती 
हुई भा अर्थात्‌ किसी शास्त्र या महात्मा या पूव॑जसे गृहीत न 
हातो हुई भी विचारसे निवत्त्य है, अतः अज्ञानमूलक है, अध्यास- 
मूलक है । शास्त्र इसी विचारको प्रदान करता है। 

जो स्वयंप्रकाश है, वह संवित्‌ मात्र है, वह प्रकाशक ओर ज्ञाता 
उपाधिसे हो हो सकता है। उस ओपाधिकका विवेक करनेके लिए 
हो शास्त्र अध्यासका निरूपण करता है। 

यदि कोई कहे कि प्रत्यगात्मामें चिन्मात्रमें अध्यास है ही नहीं 
तो इससे सुन्दर और क्या बात होगी । उसने तो वेदान्त- सिद्धान्त 
ही अपना लिया। यदि आप इस शरीरके जन्म-मरण, 
सुख-दुःख, राग-द्वेषघ, गमनागमन, कतृत्व-भोक्तृततको अपना और 
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आपा नहीं जानते तथा अपनेको इनसे परे, इनका प्रकाशक, 
जानते हैं, तो आपके लिए अध्यास-निरूपणका कोई प्रयोजन ही 
नहों; क्योंकि तब आप मुक्त हैं। किन्तु यदि आपका ज्ञान-मान 
ऐसा नहीं है, तो अध्यासका विचार आवश्यक है । 


प्रत्यगात्मनि अविषयें अध्यासो विषयतद्धर्माणाम्‌ । 


प्रत्यगात्मा अविषय है, इसे देखो । कैसे ? 


यह फूल एक विषय है। आप नेत्र द्वारा इसका रूप देखते 
हैं। आप नेत्रके द्वारा रूपके द्रष्टा हैं। परन्तु आप नेत्रको किस 
क"रण देखते हैं? निश्चय ही आप मन द्वारा नेत्रके द्र्टा हैं । 
इसी प्रकार आप बुद्धिद्वारा मनके द्रष्टा हैं और बुद्धि स्वयं साक्षी- 
भास्य है । अब आप बोद्धा तो एक ही हैं। विषयों और करणोंकी 
उपाधियोंसे आपमें विभिन्न बोद्धाओंका अध्यास हुआ है। इन सब 
बोद्धाओंका निरसन कर देनेपर विषय-विषयीभावसे विनिमंक्त, 
ज्ञानमात्र अवश्वेष रहता है। वही अविषय प्रत्यगात्मा है | 


पुनः यह फूल आपके सम्मुख है। क्या आप फूल देख रहे 
हैं ?हां। अच्छा, आप नेत्रसे फूलका आकार और रंग देखते हैं । 
क्या इतना हो फूल है यह ? नहीं । यह कोमल है जिसका पता 
आपको त्वचासे चलता है। इसका रस मीठा या कसेला है, यह 
आपकी जिद्दा बतायेगी। इसकी गनन्‍्ध नासिकाका विषय है और 
शब्द कानका | अच्छा, ये तो सब फूलके गुण हुए, जो इन्द्रियु* 
ग्राह्म हैं। किन्तु फूलकी सत्ता आपने केसे अनुभव की ? वह कौन- 
सी सत्ता है जो पाँचों गुणोंमें प्रकट है, परन्तु उनसे न्यारी भी 
है ? क्‍या वह सत्ता इन्द्रियोंका विषय है? नहीं । आप करणरे, 
तन्मात्र गुण ही जानते हैं, पृर्णसत्ता नहीं । आप सत्ताको इन्द्रियोंको 
उपाधिसे ग्रहण करते हैं, मनकी उपाधिसे उसका मनन करते 
हैं ओर बुद्धिकी उपाधिसे उसका निश्चय करते हैं। बुद्धि थी 
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किसीकी निष्पक्ष नहीं होती | वंश, जाति, कम॑, इृष्ट, सम्प्रदाय, 
राष्ट्रके संस्कारोंसे अभिभूत बुद्धि क्या निष्पक्ष होगी ? हाँ, निष्पक्ष 
बुद्धि होगी उस वेदान्तके विचारककी, जो समूची संस्कारराशिका 
द्रण्टा स्वयं अपने आपको जानता है। निष्पक्ष बुद्धि होगी उस 
बुद्धकी, जो सम्पूर्ण प्रत्ययोंकोी ही मिथ्या घोषित करता है। और 
निष्पक्ष बुद्धि हांगी उस तोर्थकरकी, जो अस्ति-नास्तिके समस्त 
पूर्वाग्रहोंकी त्यागकर विचारमें प्रवेश करता है ! निष्पक्ष निष्कर्ष 
यह कि जो “अस्ति” सत्ता फलके गुणों द्वारा यह फूल है और 
अन्य है के रूपमें गृहीत होती है, वही सत्ता बुद्धि द्वारा फलके 
ज्ञाता मेंके रूपमें गृहीत होतो है। अन्य होनेसे वही सत्ता 
जड़वत्‌ भासती है और अहं होनेसे चेतन । वास्तवमें फल और 
उसके ज्ञाताके रूपमें वही एक सत्‌-चित्‌ सत्ता अध्यसित रूपसे 
गहीत होती है। यहाँ 'फूल' और इदं-प्रतीति तथा 'फूलका ज्ञाता' 
अहं-प्रतोतिके विषय हैं, सतु-चित्‌-सत्ता अविषय है तथा 'में फूलका 
ज्ञाता है” यह भाष अध्यास है। इसी ज्ञातृत्वके घनीभाव 'फूल मेरा 
है या मैं फूल हूँ' इत्यादि भाव होते हैं। 


प्रत्यगात्मनि अविषये अध्यासो विषयतद्धर्माणां कथम्‌ ? 


यह जो देश-काल-द्रव्य, इनका समूह और इनके भेदोंके भावा- 
भावका प्रकाशक, साक्षी, संवित-मात्र है, जो क्षण-क्षणरूप प्रत्यय 
नहीं है, द्रव्यरूप कण-कण नहीं है ओर संकोच-विस्तारवाला देशरूप 
नहीं है, जो देश-काल-द्रव्यसे अपरिच्छिन्न सच्चिदानन्द अद्वय है, उसमें 
विषय और उसके धर्मोका अध्यास केसे ? अर्थात्‌ सम्भव नहीं । 


उपय॑ैक्त कथन पृव॑पक्षीका आक्षेप भी है और सिद्धान्तीका 
कथन भी | प्रव॑पक्ष स्वमतमें प्रत्यगात्माके प्रतीयमान बन्धनकों 
अध्यास नहीं मानता, उसे सत्य मानता है, इसलिए उसका यह 
आक्षेप है। सिद्धान्ती प्रत्यगात्मामें प्रातोतिक बन्धनको अध्यासरूप 
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मानता है, इसलिए उसका यह सिद्धान्त-वाक्य भी है। जो बात 
नहीं हो सकती, उसका होना', प्रतीत होना अध्यास है। 


असली बात यह है कि आत्मा स्वयं-प्रकाश है। स्वयंप्रकाश 
टोनेसे ही यह अविद्या ( अध्यास ) और विद्या ( अध्यास-निवृत्ति ) 
दोनोंका अधिष्ठान है। केसे ? स्वयंप्रकाशताके दो थथ होते हैं : 
(१ ) इन्द्रिय, मन आदि करणेसे अवेद्य होना; तथा ( २ ) परोक्ष 
न होना, अपरोक्ष रहना | 


अवेद्यत्व अंशमें अविद्या और तज्जन्य अध्यांसकी सिद्धि 
आत्मामें होती है। केसे ? हम आत्माको देखने-जानने चले, अपने 
करणोंको साथ लेकर | अब अवेद्य होनेसे वह हमारे ज्ञानका विषय 
बनता नहीं। अतः आत्मामें अज्ञातता आरोपित होती है। किन्तु 
साथ ही आत्मा 'में' रूपसे प्रत्येकको सामान्यतया अपरोक्ष रहता 
है। अतः सामान्यतः ज्ञात और विशेषतया अज्ञात आत्मामें 
अध्यासकी सूष्टि हो जाती है; क्योंकि श्रम या अध्यास न तो 
अत्यन्त ज्ञात पदार्थमें और न अत्यन्त भज्ञात पदार्थ होता है; 
बल्कि सामान्यतया ज्ञात और विश्वंवतयः भज्ञात ददाथ्ं;में होता 
है। <दाहरणाथं, हमने सामने देखा--'कुछ है”, अधेरेमें दिखायी न 
पड़ा कि रज्जु है, अतः भ्रम हो गया कि सप॑ है, अथवा माला है, 
अथवा दण्ड है । 


आत्मा अवेद्य होनेसे ही अविद्याका अधिष्ठान सिद्ध है और 
नित्य अपरोक्ष होनेसे विद्याका अधिष्ठान है। यदि आप केवल 
यह विचार करेंगे कि आत्मा मन, इन्द्रियोंका अविषय है अर्थात्‌ 
अवेद्य है, तो आपकी बुद्धिमें अज्ञान बेठ जायगा, आपकी बुद्धि 
अज्ञानसे ग्रस्त और अ्रान्त हो जायगी। यदि आप यह विचार 
करेंगे कि "में आत्मा स्वयंप्रकाश हूँ, करणके बिना ही ज्ञाता हूँ, 
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ज्ञानमात्र सदा अपरोक्ष हूँ! तो आपकी बुद्धि विद्याकी आश्रयभूता 
प्रबुद्ध होगी और अविद्याका नाश हो जायगा । 


वृत्तिमें आत्माके अवेद्यत्व अंशके प्रतिबिम्बमें अविद्या तथा 
अध्यास हैं ओर स्वयंप्रकाशित्व अंशके प्रतिबिम्बमें विद्या है या 
अध्यास-निवृत्ति है। 

तब क्‍या आत्मामें अंश हैं ? नहीं, अंशोंको यह कल्पना भी 
अध्यासकी निवृत्तिमें सहायक होने से ही स्वोकृत है; यह विद्याका 
अंग है। अन्यथा आत्मा निरंश है, कूटस्थ है, चेतन है, नित्य- 
अपरोक्ष है। दृश्य और उसके धमं आते रहते हैं, जाते रहते हैं, 
असंग आत्मामें न अध्यासकी कल्पना है और न उसकी निवृत्तिकी | 
एकबार फिर याद दिला दें कि अध्यास अनुभवका युक्ति-अनुवाद 
है, आत्मामें कोई परिणाम नहीं । 

अविषये' | आत्माको जो अविषय कहा, वह किस अथंमें कहा 
गया ? प्व॑पक्ष तो इसे प्रतीतिके निषेधाथंमें प्रयुक्त करता है; 
अर्थात्‌ इस अथमें कि आत्मा प्रतीत ही नहीं होता । किन्तु सिद्धान्तमे 
आत्मा विषय, विषयो और इनके भेदक्रे अधिष्ठानके रूपम॑ अविपये' 
स्वीकार किया जाता है| 

आपको यदि हाथके रूमालको देखना हो तो कितनी चीजे 
आवश्यक हैं ? रूमाल, हाथ, नेत्र, प्रकाश और मन । यदि केवल 
हाथ ही देखना इष्ट हो, तो उक्त पदार्थोमें रूमाल अनावश्यक 
है। यदि केवल नेत्र देखना हो, तो हाथ और प्रकाश भी अना- 
वश्यक हैं। इसी प्रकार यदि केवल मन देखना इष्ट हो तो मनके 
अलावा सब अनावश्यक. हैं। यह दर्शनकी प्रणाली है। प्रत्येक 
वस्तुके दर्शनकी एक विज्येष विधि होती है । 


अब जरा आँख बन्दकर अपने मनको देखिये । क्या दीखता 
है आपको ? भरा मन या खाली मन ? यदि दोस्त दोखता है तो 


२१२ | ब्रह्म सत्र -५वचन 


आपके मनमें राग है ओर दृश्मन दिखता है तो आपके मनमें 
देष है। राग और देष दोनों मनकी अशुद्धियाँ हैं। अपने मनको 
दोनोंसे खाली करके देखिये। इस खाली मनको कौन देखता है ? 
कहो, में देखता हँँ। तो जरा अब अपने मैंको देखों। यह में 
कोन है ? 


यदि आपको दीखता है कि 'में मनुष्य हूँ, मैं ब्राह्मण हें, 
देवता हूँ, दानव हूँ. इत्यादि तो यह सब आप मनसे देखेंगे। 
अब जरा बाहरके आकारोंको अपने मनमें प्रतिबिम्बित मत होने 
दीजिये। विचार कोजिये कि आप मनको देखते हैं, मन आपको 
नहीं देखता । आपका मन सोता है अथवा कल्पना करता है, 
शत्रु, मित्र, उदासीनकी कल्पना करता है। स्त्री, पुरुष, देत्य, 
देव, दानवकी कल्पना मन ही करता है। भीतर-बाहर, यहाँ-वहाँ 
अब-जब, यह-वहकी कल्पना सब मन करता है। सुषप्ति, 
समाधि, जाग्रत-स्वप्र, बुद्धिमत्ता, विद्कत्ता सब मन है। अब इस 
मनसे आप अलग हो जाइये। आप क्या शेष रहे ? कहेंगे में हूँ 
अवश्य, परन्तु क्या हैं ? यही 'अविषये” कथनका लक्ष्याथे, समस्त 
विषयोंका प्रकाशक अधिष्ठान चिन्मात्र, संवितमात्र, ज्ञानमात्र । 


लोग आत्माको विषयसे तो अतीत मानते हैं परन्तु उसे 
विषयी मानते हैं --देशो, काली, विषयी मेंके रूपमें । परन्तु वेदान्त 
कहता है कि आत्मा न विषय है, न विषयी । विषय और विषयी 
दोनों जिसमें भासते हैं वह आत्मा है। दोनोंके अत्यन्ताभावका 
जो प्रकाशक अधिष्ठान है वह आत्मा है। अतः वेदान्तमें विषय 
और विषयी दोनों मिथ्या हैं और आत्मा अद्वितीय सत्य है। 
यही सिद्धान्त पक्षमें अविषये'का अथे है। 


जो विषयी है, वह विषयके परिच्छेदसे युक्त है। प्रति शरीरका 
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विषयो भिन्न है और वह॒ अपने-अपने शरीर एवं अन्त:करणका 
नियामक है। किन्तु जो आत्मा है वह सब शरीरमें, सब अन्तः- 
करणोंमें एक है। शरोर या अन्त:फरणके भेदसे उसमें अन्तर 


नहों होता । 

एक महात्मासे किसीने पूछा : “महाराज, आप कहते हैं आत्मा 
एक है। अच्छा बताइये इस समय कलकत्तेके सेठ करोड़ोमल क्या 
कर रहे हैं?” महात्मा बोले: भाई इसका ज्ञान तो हमारे 
मेनेजरको होगा जो इस समय सेठ करोड़ोमलके अन्तःकरणमें 
विषयोरूपसे, उनके क्षुद्र अहंके रूपमें बेठा है। हम तो मालिक 
हैं, बेफिकर बेठे हैं ।' 


एक सेठने हमें बताया था : यदि में इस समय अपने धन- 
दोलतका व्यौरा देने लग तो वह सब झूठ हो होगा; क्योंकि 
वास्तविकता यह है कि मुझे उसका ज्ञान नहीं है । हाँ, में चाहूँ 
तो अपने जनरल मैनेजरसे व्यौरा लेकर बता सकता हूँ ।' 


यदि मालिक अपनी फेक्टरीके सभो सुई-चोबोंका हिसाब रखने 
लगे तो वह तो पागल ही हो जायगा। हिसाब-हिसाबवाला रखता 
है। मालिकको निगरानी रहती है, सत्ता रहती है। इसी प्रकार 
आत्मा सत्ता है और विषयी 'में' उसका मैनेजर । विषय उसके 
सुई-चोबे हैं ओर देह फेक्टरी है। आत्मा एक है अविषया और 
विषयी मेनेजर है । 


२१४ [ ब्रह्मसृत्र-प्रवचन 


(४.२ ) 


प्रत्वगात्मामें अनात्म अध्या प्को 
सम्भावना केसे ? 


जितना भी कम होता है वह अन्यकी प्राप्तिके लिए होता है। 
अप्राप्तकी प्राप्तिके लिए कम होता है, प्राप्तिकी प्राप्तिके लिए कर्म 
नहीं होता। हम चलकर दूसरे स्थान पर जाते हैं, हम फूछक्ो उठाते 
हैं। हम जहाँ खड़े हैं वहाँ चलकर नहीं जाया जाता ओर हम 
स्वयं अपनेको नहीं उठाते हैं। वेदान्तमें इसको कतुं-कर्म-विरोध 
कहते हैं । अर्थात्‌ जो कर्ता है वह कर्म नहों हो सकता । 


जो नियम कमेके क्षेत्रमें है वहो नियम ज्ञानके क्षेत्रमें भो 
लाग है। जो ज्ञाता है वड ज्ञेग नहीं हो सकता। ज्ञानका विषय 
ज्ञंय होता है और आश्रय ज्ञाता। ज्ञाता ज्ञेयसे न्यारा होता है। 
अप्राप्तकी प्राप्तिके सन्दभंमें ज्ञानकी क्रिया, चाहे भ्रान्तिम्लक हो 
अथवा विचार-सिद्ध, अन्यको जाननेके लिए हो होती है, अपने 
जाननेके लिए नहीं। अतः जेसे कर्ता कम नहीं हो सकता वेसे ही 
ज्ञाता ज्ञेव नहों हो सकता। 


यहाँ अपने ज्ञानका विभाग कर लेना चाहिए : एक विषय- 
ज्ञान ( ज्ञानका विषय, प्रमेय ) दूसरा ज्ञानाकार वृत्ति ( ज्ञानका 
करण प्रमाण ) और तोसरा जाननेवाला 'में!, प्रमाता जिसको 
यह अभिमान होता है कि 'मेंने विषयकों जाना' ये तोनों ज्ञान 
तीन हैं या एक हैं ? 
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यह तो स्पष्ट मालूम पड़ता है कि जाननेवाला ज्ञान अर्थात्‌ 
प्रमाता 'में' विषय और वृत्ति दोनोंसे विलक्षण है। विलक्षणता 
यह है कि विषय और वृत्ति ( अर्थात्‌ प्रमेय और प्रमाण ) दोनोंमें 
इृदंता ( यहपता ) भासती है जबकि प्रमातामें इदंता नहीं भासती 
बल्कि अहंता भासती है अथवा कहो कि अनिदंता भासतो है। 
ठोक है, में तो विषय ओर वृत्ति दोनोंसे अलग भासता है, तथा 
मेंसे में अलग हुँ--यह नहीं भासता, परन्तु क्या 'मैं” अनेकरूप नहीं 
भासता ? कभी 'में' पापी भासता है तो कभी पुण्थात्मा । कभी 'में' 
रागी भासता है तो कभी ढ्ेषीं। कभी सुखी, 'में' तो कभी दुःखो 
अहंमें जो यह अनेकरूपता भासती है वह बिना अहं और इदंके 
मिश्रण हुए नहीं भास सकती | अहं और इदं दोनोंके समारोहसे, 
दोनोंके मिश्रणसे यह ग्रन्थि भास रह है। यह भासमान अहं न 
केवल 'त्वं! है, न केवल 'इदं' है और न केवल “अनिदं” है; यह 
सबका मिश्रित रूप है। इसोको अध्यास कहते हैं । 


आपको घट-पटादि विषय बदलते मालूम पड़ते हैं और घट- 
पटाकार वृत्तियाँ बदलती मालूम पड़ती हैं, परन्तु आप, इन 
बदलती हुई चीजोंके ज्ञाता, वही रहते हैं। परन्तु आप तो प्रातः 
पुण्यात्मा 'मैं' बनते है, दोपहरको रागी "में! बनते हैं और शामको 
पापी 'में” बनते हैं। दिनमें आप सेकड़ों बार सुखी "में! और 
सेकड़ो बार दुःखो 'में' शनुभव करते हैं। यह जो बदलनेवाला 
में! है वह आप नहीं हैं। आप परिवत॑नके साक्षी हैं। भिन्न-भिन्न 
'हैं'के अनुमव करते रहते भी क्‍या आपको यह आन्तरिक बोध 
नहीं रहता कि 'ें' एक ही हूँ अपरिवर्तनशील । इन बदलनेवाली 
वस्तुओंमें ( विषय, वृत्ति और अहमथं-प्रमातामें) जो एक न 
बदलनेवाली वस्तु है वह है ज्ञान | घटज्ञान, पटज्ञानमें घट ओऔर 
पटका भेद है परन्तु ज्ञानमें भेद नहों | घटाकार वृत्ति और पटाकार 
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वृत्ति ( वृत्ति न विषयका प्रकाशक ज्ञान )में आकारका भेद तो है 
परन्तु ज्ञानका भेद नहीं है। घट ज्ञाता और पट ज्ञातामें ज्ञानके 
विषयका ही भेद है, ज्ञानमें भेद नहीं | 

विषयमें, वृत्तिमें ओर अहम्थमें, सभीमें जाडयांश है ओर 
जो शुद्ध ज्ञान है, संवित्‌ है, वह एक है। संवित्‌ स्वयंप्रकाश है, 
एक है, ओर उसमें भेद नहीं होता । यदि कहें : 'जो अहमथ है 
वही संवित्‌ है” तो यहाँ भी अहमथैमें जो बदलनेवाला अंश है, 
उसका और संबित्‌॒का विवेक अपेक्षित है। यदि आप संवितु न 
होते ( अथवा बदलनेवाला "में! होते ) तो आपको अपने बदलनेका 
बोध हो केसे होता ? सच्चाई यहो है कि आप संवित-मात्र, 
अपरिवत॑नशील आत्मा होते हुए भी अपनेमें अनात्मा और अनात्म- 
धर्मोका अध्यारोप करके, अपनेको ण्परिवतंनशील मान रहे हैं । 
आपने अविवेकके कारण अपनेमें अनात्माके धर्मोका, धर्मीका और 
धर्म-धर्मीके सत्यत्वका अध्यास कर लिया है। 


यदि आप बदलनेवाले 'में' हैं तो आप जड़ हैं, परन्तु अपना 
जड़त्व अनुभवके विरुद्ध है। भासमान अहं ओर इदंका अधिष्ठान 
क्या है ? चार्वाक कहते हैं कि यह जो अहं और इदकी ज्ञानात्मक 
प्रतीति है उसका अधिष्ठान अचेतन द्रव्य है। जड़ द्वव्यसे ही इदं 
वाच्य जड़' ओर अहूं वाच्य 'चेतन'की उत्पत्ति होती है, उप्तीसे 
इनकी स्थिति है और उसोमें इनका लय होता है। यह समृचा 
व्यवहार अचेतनमें चेतनका व्यवहार है। चार्वाकके इस 
सिद्धान्त पर भामतीकार कहते हैं कि इस प्रकार तो अशेष 
जगदान्ध्यकोहो प्राप्ति होगो । यदि अन्धा अन्बोंके पीछे चलेगा 
तब तो उसे पग-पग पर गिरता ही होगा : 


अन्धत्येबान्धलग्तनस्थ विनिपातः पदे पदे 
अतः चार्वाक-मत ठोक नहीं है । 
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अब कहो कि यह जो अहमथे है इसके सिवाय अन्य कोई 
चेतन नहीं है। तो उसपें भो पहले 'अहमर्थ” शब्दको ठोक-ठोक 
समझना पड़ेगा । अहमथे शब्दका अर्थ होता है 'में पदका अथं!। 
जेसे हमने शब्द बोला 'घड़ो!। अब 'घड़ी' शब्द हमारे मखमें है 
ओर इस शब्दका अर्थ जो लौह-निर्भमित घड़ी है वह हमारे हाथमें 
है| इसी प्रकार अहमथ' शब्द हमारे मँँहमें है और इसके दो अर्थ॑ 
हमारा बुद्धमें हैं: प्रतीयमान अहं जो परिवर्तनशील है; और 
सवप्रतोतियोंका प्रकाशक अहूं, संवितृ-मात्र, जो अपरिवतंनशील 
है; दूसरे शब्दोंमें प्रकाशइय अहूं और प्रकाशक अहूं। प्रकाश्य अहूं 
अहं या अनिदं-वृत्तिका विषय है अतः वह शुद्ध संवित्‌ नहीं है 

र प्रकाशक अहूं अविषय' है और वही श॒द्ध संवित्‌ है। हम 
प्रकाश्य अहंके अथमें अहमर्थे शब्दका व्यवहार करते हैं । 


प्रकाश्य अहं अर्थात्‌ अहमथथ प्रतिशरीरमें भिन्न है और संवितृमें 
शरोर और अन्त:करणसे भेद नहीं होता । 


यदि कहें कि अहं और इदंके अधिष्ठानको कोई आवश्यकता 
नहीं तो कोई भी भेद निरधिष्ठान नहीं होता और यदि कहें कि अहं 
और इदंका अधिष्ठान शून्य है तो अभावसे भावकी उत्तत्तिका 
प्रसंग उपस्थित होगा । यदि कहें कि अधिष्ठान जड़ है तो जग- 
दान्ध्यत्वकी स्थिति प्राप्त होगी |& यदि कहो अहंका अधिष्ठान अहूं 
या इदंका अधिष्ठान इदं है तो आत्माश्रयथ दोष होगा। यदि 
अहंको इदंका और इदंको अहंंका अधिष्ठान मानें तो अन्योन्या- 
श्रय दोष होगा। यदि दोनोंका अधिष्ठान कोई भिन्न तीसरा 


*वेदान्तमें कथनके निम्न दोष स्वीकार किये जाते हँ-- 
१. आत्माश्रय दोष : किसी वस्तुको स्वयं अपना ही आश्रय 
बताना आत्माश्रय दोष हैँ । दृश्य पदार्थ कोई भी आत्माश्चित नहीं हो 
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अहं (या इदं ) मानें तो अनवस्था होगी। इस प्रकार पारिशेष्य 
यायसे अहं और इदंक्ा एक अधिष्ठान चेतन ही सिद्ध होता 
है। और चेतन संवित्‌ 'मेंसे भिन्न नहों हो सकता। अतः 
अहृमर्थसे विलक्षण संवितूु, जो अहमथ्थ, वृत्ति और विषयका 
प्रकाणक है और इनसे अनवच्छिन्न है इनका अधिए्ान भी है | 


4१) 


“-2$ 


५ 


पदि कहें कि यह संवित्‌ (ज्ञान) कभी लोन रहता है 
कभो प्रकट, तो यह तो वदतों व्याघात दोष होगा। संवित्‌ लोन 
और प्रकट नहीं होतो; लय और प्राकख्य संवितमें होते हैं । ज्ञान 
होने पर ही लय और प्राकख्यका अनुभव हो सकता है, अन्यथा 
नहों | लीन और प्रकट होनेवाले विषय, वृत्ति और अहृमथ हैं, 
सांत्रित्‌ नहीं | 
सकता और द्रष्टाके आत्माश्रित कहनेका कोई प्रथोजन नहीं हैं क्‍योंकि ज्ञान 
आश्रय और निदाश्चय दोनोंका प्रकाशक स्वयं प्रकाश हैँ । वास्तवमें वह 
आश्रय-आश्रित भावसे विनिर्मक्त हैं । 


२. अन्योन्याश्रय दोष : दो वस्तुओं 'क और ख'मेंससे 'क'को 
'ख़का और खको 'कका आश्रय बताना अन्योन्याश्रय दोष है। क्योंकि 
एक वस्तु आश्रय और आश्रित दोनों नहीं हो सकती । 


२. चक्रिक्रापत्ति दोष : तोन वस्तुओं क', ख” और “ग!में-से 
'कका आश्रय ख', ख'का आश्रय ग! और गका आश्रय क' बताना 
चक्रिकापत्ति दोष हैँ; क्योंकि कैसे चलकर पुनः क में पहुँचे और 
पुनः वही चक्र चाल हो जायेगा। निर्णयकी कोई अवस्था नहीं 
प्राप्त होगी । 


४. अनवस्था दोष : 'क'का आक्रय ढूँढने चले। क'का आश्रय 
'ख', खका “ग', गका घ, घ'का च', और इसी प्रकार अनन्त 
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यह संवित्‌ एक ऐसा अनन्त ज्ञान है जिसमें न आना है न 
जाना है, न फेलना है न सिकुड़ना है, न बाहर है न भीतर है, 
न जन्म है न मृत्यु है, न अब है न तब है न जब है। यह एक ऐसा 
अनन्त ज्ञान है जो न विषय है, न वृत्ति है और न विषयी ( बदलने 
वाला अहं ) है। वह अनन्त ज्ञान और कोई नहीं स्वयं आप हें ! 
आप ऐसे सुन्दर हैं जिसमें सारी सुन्दरताएँ कल्पित हैं ! आप ऐसे 
मधुर हैं जिसमें सम्पूर्ण मिठास-समष्टि कल्पित है! आप ऐप 
सत्य हैं जिसमें संसारके सम्पूर्ण सत्य बिना हुए ही भासते हैं 
जिसमें सारे सत्य मिथ्या हो जाते हैं, जिसमें जड़ता और चेतनताका 
कोई भेद नहों है ! ऐसा है आपका आत्मस्वरूप । 


तक चलते गये। अनिर्णय होनेसे यह अनवस्था दोष होगा । अनन्त 
पदार्थोमें अनवस्था दोष होता है । 

५. विनिगमना-विरह दोष : 'क” आदि बहुतसे पदार्थोमें-ले किसी 
एकको कका आश्रय बताना परन्तु उसके पक्षमें कोई युक्ति न होना 
विनिगमना-विरह दोष कहलाता हैं । 

६, प्राग्लोप दोष : माना 'कका आश्रय ख' बताया, ख'का 
घर, घका च' और अन्तमें 'रका ल' और रुका हु वताया । 
तो इससे कका आश्रय ह सिद्ध हुआ। बीचके जो आश्रय गिनाये 
गये उनका लोप हो गया। इस प्रकारका कथन प्राग्लोप दोएड 
दूषित हूँ । 

७, बदतो व्याघात दोष : कारण रहित कार्यकी स्थापना करनेमें 
जो दोष हैं वह वदतो व्याघात दोष हँँ। जैसे कोई यह बोले कि मेरे 
पिता बालब्रह्मचारी थे ।' 

इनमें-से ५ तथा ६ क्रमांकवाले दोषोंको एक माननेपर छः दोष 
मुख्य रह जाते हैं। इन दोषोंसे विनिर्मुक्त निवंचन ही स्वीकार्य 


होता हैँ । 
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विषय अनेक भासते हैं ओर उनका भेद भी भासता है। 
विषय अनिवंचनीय हैं और उनका भेद भी अनिवंचनीय ही है । 
वत्तियाँ अनेक भासती हैं। उनके विषय अनेक होते हैं और उनका 
आश्रय भिन्न होता है; वे प्राग्भाव प्रतियोगिनी और प्रध्वंसाभाव 
प्रतियोगिनी होती हैं ( अर्थात्‌ पहिले वे नहीं होतीं, होकरके 
होतो हैं, ओर बादमें वे नहीं रहती )। संक्षेपमें वत्तियाँ साश्रया, 
सविषयक प्राग्भाव-प्रध्वंसाभाव-प्रतियोगिनो तथा परस्पर भिन्ना 
होती हैं। साथ ही अपनेको प्रकट करनेके लिए उन्हें एक अखण्ड 
संवित॒की भी अपेक्षा है । 

उधर अहमथे भी वृत्तिमें सविषयक ही प्रकाशित होता है। 
वस्तुतः अहमथ्थमें वृत्तित और विषयत्व दोनों आरोपित हैं। 
कैसे ? जरा अपने इन मानोंका विश्लेषण कोजिये : "में घटका 
मालिक हूँ, ब॒द्धिका मालिक हूँ, चित्तका मालिक हूँ, राग-द्वेषसे 
आवृत हूँ, सुख-दुःखसे बंधा हुआ हूँ । यह सब क्या प्रकट करते 
है? अन्य धर्मोका मैंपर अध्यारोप तथा मैंका स्वयं उनपर 
आएछढ होना । यही अध्यास है । 


संवित्‌ प्रकाशक है, प्रकाश है, और उसके विषय जो प्रकाश्य 
हैं वे हँ--अहमथ, वृत्ति एवं विषय । संबित्‌ और इसके प्रकाश्यका 
परस्पर सहभाव नहीं है, अर्थात्‌ ऐसा नहीं है कि संवित्से अलग 
दृश्य नहीं और दृश्यसे अलग संवित्‌ नहीं, क्योंकि दृश्य आते हैं 
चले जाते हैं कभी होते हैं कभी नहीं हांते परन्तु संवितु एकरस 
प्रकाशमान रहता है। दृश्य बाधित हैं ओर संवित्‌ अबाधित | 

ज्ञानके विभाग देखों : एक बननेवाला ज्ञान है, दूसरा होने- 
वाला ज्ञान है ओर तीसरा-जज्ञान है। प्रथम कमंसे मिला हुआ 
है; द्वितीय कार और द्रव्यसे और तृताय देश-काल-द्रव्यकी 
कल्पनासे विभुक्त है। विवेकके लिए यह जानना पड़ता है। 
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यह जो दृद्य नामकी वस्तु है, देश-काल-वस्तुवाली, अनेक 
आकारवाली, वृत्तिवाली, अभिमानवाली, वह कभी भासती है 
कभी नहीं भासती, वह बदलती रहती है, पूव॑-पृव संस्कारसे 
विचित्र-विचित्ररूप धारण करती रहती है, वतंमान संस्कारसे 
उत्तररूप धारण करती है, एक संस्कारके धक्केसे दूसरी वासना- 
वाली प्रतीत होती है। दृब्य प्रतीत होते रहते हैं ओर संवित्‌ 
एकरस बनी रहती है। इसका अभिप्राय यह हुआ कि जो भी 
दृश्य है वह इदम्‌ वृत्तिका विषय है और जो भी इदमाकारताको 
ग्रहण करता है वह दृश्य है। जो अनिदं है वह संवित्‌ है । 


इदंतानास्कन्दित, इदंतासे अनाक्रान्‍्त तथा इदंतासे असंस्पृष्ट 
जो अनिदं है वह इदंताके सब दोषोंसे रहित है। इदंतामें काल है, 
अनिदंमें काल नहीं है। इदंतामें देश है, अनिदंमें देश नहीं है । 
इदंतामें वरतु है अनिदंमें वस्तु नहीं है। इसी प्रकार इदंतामें कम 
है, सुख है, दुःख है, परिवतंन है, प्रमा है, भ्रम है और अनिदंमें 
यह सब कुछ नहीं है। इदं और अनिदंके अविवेकसे ही यह 
विवेकाग्रह निबन्धन भ्रम है; यही अध्यास है। इदं परप्रकाश्य 
है, विषय है, आश्रित है, पराधीन सत्तावाला है ( उसकी स्वयंकी 
कीई सत्ता नहीं, संवित॒की अपेक्षासे सिद्ध है )। इसके विपरीत 
अनिदं स्वयंप्रकाश, अविषय, आश्रय, स्वतन्त्र सत्तावाला है। इन 
विपरीत धर्मोवाले पदार्थोमें धर्मान्तरका अध्यास अविवेकसे ही 
सिद्ध है अन्यथा नहीं । 


सत्य संवित्‌ और मिथ्या इदंताका जो अविवेकके कारण 
मिश्रण हैं और जिस मिश्रणसे सत्ता, वत्त्याकारता, कालाकारता, 
प्रमा अथवा भ्रमकी प्रतीति है वह सब अविवेकसे है और 
अविद्यामूलक है। यदि कहो अविवेक वयों है तो वह भी अविवेकसे 
ही है। अविवेकका कोई कारण नहीं होता । 
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तनिक इस प्रत्यगात्मा, संवितृरूपका अनुसन्धान करें। श्रुति 
कहती है । 


एकमेवाद्वितोपम॒ 


यह आत्मा एक अद्वितीय ही है'। यहाँ आत्माकी एक ही 
साथ एक” तथा “अद्वितीय” कहनेका क्‍या तात्पये है ? अनेक 
दश्योंमें जो सत्ता सामान्य अनुगत रहती है वह 'एक' है। जसे 
घटज्ञान, पटज्ञान, मठज्ञानमें घट, पट, मठ अनेक हैं परन्तु ज्ञान एक 
है; जेसे सब गायोंमें गोत्व एक है; वेसे ही सर्व आक्ृतियोंमें, 
सब वृत्तियोंमें, सब अर्थोर्में और सब अहंताओंमें जो अनुगत संवित्‌ 
है वही चिन्मात्र वस्तु यहाँ एक पदका वाच्यार्थ है। एक आनु- 
गत्य है। अनेक और एक परस्पर विरोधी हैं--इस विरोध- 
परिहारके लिए श्रुति उसी 'एक'को पुनः अद्वितोय बतातो है। 
अर्थात्‌ श्रुतिका तात्पयं है कि अनेकत्व मिथ्या है और सापेक्ष 
एकत्व भी मिथ्या है, केवल अनेक-एक-निरपेक्ष संवित्‌ ही सत्य 
है। 'एव” पद 'एकर्म! और अद्वितीयम्‌'में मुख्यसामानाधिकरण्यका 
द्योतक है । 

यह प्रत्यागात्मा स्वयंप्रकाश, एक कृटस्थ, नित्य तथा 
निरंश है : 

तदयं प्रकाश एवं स्वयंप्रकाश एक: कटस्थों नित्यो निरंशः 
प्रत्यगात्मा । “--भामती 


आत्मा स्वयंप्रकाश है और एक है। इनकी चर्चा हो चुकी 
है। आत्माको कूटस्थ नित्य कहनेका क्या तात्पय है ? 

एक पदाथ्थ होता है केवल नित्य और एक होता है कूटस्थ 
नित्य । उदाहरणाथं, आकाश सत्य नित्य है; और उसकी नोलिमा 
मिथ्या नित्य है क्योंकि नीलिमा वहीं भासती है जहाँ वह नहीं 
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है ओर नीलिमाका भान भो कभी नहों मिटता। काल नित्य है 
परन्तु उसकी प्रतोति वृत्तिसे होती है अतः वह॒कूटस्थ नित्य 
नहीं है। वृत्तियोंमें जो नित्यरूपसे भासता है वह प्रवाही नित्य है 
ओर वृत्तियोंका जो अधिष्ठान है वह आत्मा कूटस्थ नित्य है। 


कूट शब्दका अथे होता है : पवंतका शिखर, लोहार या 
सुनारका ऐरन अथवा निहाई तथा झूठ6। जो कूटकी तरह 
स्थित रहे अथवा कूटठमें स्थित रहे वह कूटस्थ। कूटस्थ पदका 
व्यवहार एकरस चेतन्य अधिष्ठानके अथंमें ही होता है। जेसे 
पर्वतके शिखिर पर सर्दी, गर्मी, वर्षा आते रहते हैं, जाते रहते हैं 
परन्तु वह स्वयं अचल खड़ा रहता है; अथवा जेसे निहाई पर 
हथोड़ी पड़ती रहती है, जेवर गढ़े और तोड़े जाते रहते हैं परन्तु 
वह॒ एकरस ज्यों-का-त्यों अचल, स्थित रहता है; वेसे ही यह 
प्रत्यगात्मा अनन्त-अनन्त दृव्योंके उदय और अस्तका साक्षी 
ज्यों-का-त्यों स्थित रहता है। पुनः जेसे स्वप्नमें सम्पूर्ण दृश्य- 
प्रपंध झूठा होता है और स्वप्नद्रषष्टा उस झूठका अधिष्ठान 
होता है, वेसे ही जाग्रत-स्वप्न-सुधुप्तिसमाधिकी दृश्य-समश्रिप 
झठमें जो अधिष्ठान रूपसे चेतन रहता है वह कूटस्थ है। इस 
प्रकार प्रत्यगात्मा कूटस्थ है। कालका प्रकाशक होनेसे वह नित्य 
भी है। अतः आत्मा कूटस्थ नित्य है । 


संवित्‌ देशका प्रकाशक होनेसे निरंश है; इसमें अंश नहीं हैं । 
इस प्रकार प्रत्यगात्मा कूटस्थ नित्य होनेसे काल-प्रवाहके 
परिच्छेदसे मुक्त है, स्वयंप्रकाश होनेसे विषय-प्रवाहके परिच्छेदसे 
मुक्त है ओर निरंश होनेसे देश-प्रवाहके परिच्छेदसे मुक्त है । 


ऐसा जो प्रत्यगात्मा है उसमें अध्यास केसे ? वह अविवेकसे 
ही सम्भव है । 
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अच्छा, यह जो प्रत्यगात्मा है वह दीखता है या नहीं ? 
'चिदात्मा प्रकाशते न वा ? यदि कहें नहीं दीक्षता तो जो वस्तु 
दीखतो ही नहीं उसमें अध्यास केसे हो सकंता-है ? और यदि 
कहें दीखता है तो आत्मा साफ-साफ दीखनी चाहिए। उसमें 
भी अध्यास सम्भव नहीं है.॥ 


गीतामें आत्माको विज्ञेय और अविज्ञेय दोनों कहा गया है : 


सुक्ष्मत्वात्‌ तदविज्षेयं दूरस्थं चान्तिके च तत्‌॥ १३.१५ 
जान ज्ेय॑ं ज्ञानगम्यं हृदि स्वस्थ विष्ठितम्‌ ॥ १३.१७ 


प्रन्‍्न यह है कि आत्मामें ये दोनों विरुद्धधमं हैं या यह निर्धमंक 
है? आत्मा सवंकी दृष्टिस तो विरुद्ध-धर्माश्रय है, किन्तु तत्त्वकी 
दृष्टसिसि वह निधध॑मंक है। तत्त्ववोधके लिए आत्माका सवंसे भी 
विवेक करना पड़ता है। 


अज्ञान और ज्ञान दोनोंकी हेतुता आत्मामें है। इसीसे आत्मा 
दीखता भो है और नहीं भी दीखता है। केसे ? आत्मा स्वयं 
प्रकाश है, इसका अर्थ है कि आत्मा मन, बृद्धि, इन्द्रियोंसे अतीत है 
अवेय है, और साथ ही साक्षात्‌ अपरोक्ष भी है। दश्यरूप न होकर 
सदा अपरोक्ष रहना--यही स्वयं-प्रकाशताका अथे है | 


. आत्मा कभी परोक्ष नहीं होता, सदा अपरोक्ष रहता है। क्‍या 
कभी ऐसा हो सकता है कि में यहाँ रह जाऊं और मेरी आत्मा 
स्वगं, नस्क, बेकुण्ठ चली जाय ? क्‍या कभी ऐसा हो सकता है कि 
में न जानू ओर आत्मा जान ले अथवा में सुखी न होऊ और मेरी 
आत्मा सुखी हो जाय ? आप अपनी आत्माको कहीं, कभी किसीमें 
नहीं रख सकते । आपको झूठ ही भ्रम हुआ है कि आप किसी 
व्यक्ति, वस्तु, परिस्थितिके बिना नहीं रह सकते। हमने देखा है 
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पतिब्नता स्त्रो पतिके बिना भी जीवित रहती है, वात्सल्यमयी 
जननी पुत्रके बिना जिन्दा रहतो है और अत्यन्त लोभी भी धनके 
बिना जोवित रहते हैं। इसका कारण यहो है कि केवल आत्मा ही 
सवंप्रिय है, सदा अपरोक्ष है और अन्य सब आत्माके लिए ही प्रिय 
हैं, उनमें प्रियता, प्रत्यक्ष या परोक्ष भले ही हो अपरोक्ष नहों है । 


आत्मा स्वयं में है परन्तु विषयोंकी भाँति यह जाना भो 
नहीं जाता । 

जबतक हम अपने ( आत्माके ) वेद्यत्व-अंशके साथ सम्बन्ध 
रखते हैं तबतक अविद्या रहती है। अर्थात्‌ जबतक आत्माका 
अवेयत्व, उसकी अद्ष्यता, अतीन्द्रियता, हमारी वृत्तिमें फुरती है 
तबतक हमको शान्ति तो हो सकतो है, समाधि हो सकती है, 
निबिकल्पता हो सकती है परन्तु आत्माका अज्ञान निवृत्त नहीं हो 
सकता | फिर जब आप प्रकृतिस्थ होंगे अविद्या आपके साथ 
लगकर आयेगी | इसके विपरीत जब हम अपने अपरोक्षत्व अंशके 
साथ सम्बन्धित होते हैं तब विद्याका स्फुरण होता है, ज्ञानका 
प्रादर्भाव होता है, ओर अविद्या-अज्ञान निवुत्त हो जाते हैं। इस 
प्रकार स्वयं प्रत्यगात्मामें ही ज्ञान और अज्ञानके हेतु हैं। अवश्य 
ही ये आन्तर हेतु हें । 

जब आप अपनी स्वयं-प्रकाशिताको समझ जायेंगे अर्थात्‌ देश, 
काल, वस्तु, इनके समूह, विकार और अवान्तंर भेदोंसे विलक्षण 
स्वयंप्रकाशित्वको समक्ष जायेंगे तो देश-काल-वस्तुरूप दृष्य 
बाधित हो जायेगा । स्वयं-प्रकाशको विद्याकी भी जरूरत नहीं है । 
स्वयंप्रकाश हमेज्ञा वृत्तिमें फुरे ही, यह आवश्यक नहीं है; वृत्तिके 
साथ सम्बन्धका आग्रह तो अविद्या ही है। वृत्ति वेच है, आविद्यक 
है और प्रत्यगात्मा वेचसे विलक्षण है । 

इसलिए आत्मा ( थवेद्यांशमें ) नहीं दीखता और ( अपरो- 
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क्षांशमें ) दोखता भी है। आात्माका यह ज्ञाताज्ञात स्वरूप ही 
अध्यासका हेतु बनता है। स्वयंप्रकाश और वेद्यके कल्पित संयोगमें 


अध्यासका निवंचन होता है। 

प्रत्यगात्मा एक, कूटरथ, नित्य और निरंश है। उसीमें 
अनिव्चनीय बद्धि-आदि अनात्म पदार्थोके प्रतीयमान मिश्रणसे 
अध्यास होता है। इस प्रतीतिको न मिटाया जा सकता है, न 


पृथक किया जा सकता है, परन्तु इसका बाध क्या जा 
सकता है। ७ 


अत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकी सम्भावना कैसे ? ] २२७ 


४.३ 
अहू ओर ज्ञानका विवेक 


यह तो स्पष्ट ही है कि हम 'इदं'को ज्ञानके द्वारा जानते हैं। 
इन्द्रियोंके द्वारा, मनके द्वारा, उपासनासे नयी आकृति बनाकर, 
अभ्याससे नयी परिस्थिति बनाकर जो कुछ भी जाना जाता है वह 
सब इदं हे। जो इदं है वह जाना जाता है, इसमें कोई संशय 
नहीं है । अब प्रश्न यह है कि अहूं ज्ञाकको जानता है अथवा ज्ञानसे 
अहं जाना जाता है : 


अहं ज्ञान प्रकाइयते वा ज्ञानेत अहुं प्रकावइयते 


अर्थात्‌ विचास्का विषय है कि अहूं और ज्ञानमें कौन आधार 
है तथा कोन आधेय है ? अहंसे ज्ञान पेदा होता है और नष्ट होता 
है या ज्ञानमें अह॑ं पेदा होता और नष्ट होता है ? इस प्रश्नका 
विचार वेदान्त-विचारका मेरुदण्ड है ! 


प्रथम हम अहंके अधिष्ठानत्वके पक्षमें विचार प्रस्तुत करते हैं । 


साधारण अनुभव यह है कि घट, पट, मठ, स्त्री, पुरुषको 
जाननेवाला मैं है। देश-काल-वस्तु, जाग्रतु-स््रप्न-सुषुप्तिसमाधि 
जो कुछ भो मालूम पड़ता है वह सब 'ें' को ही मालूम पड़ता है, 
अतः में हो ज्ञानका आधार है। इसी साधारण अनुभवकों कुछ 
दर्शनकारोंने भी अपने दर्शंनका आधार बनाया है। आस्तिक 
दर्शनोंमें न्याय-दर्शन ज्ञानको आत्माका गुण मानता है। वह 
कहता है कि आत्मा ज्ञानगुणका आश्रय है जो इन्द्रियों अथवा 
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मन और बिषयके संयोगमें प्रकट होता है और वियोगमें अव्यक्त 
रहता है । 


इसी न्याय-दर्शनको उपासनाके आचार्योने भी कुछ अंगमें 
पकड़ा है। वे कहते हैं कि एक ज्ञान धमं ( गुण ) होता है, ओर 
एक धर्मी भी ज्ञानस्वरूप है। उनका अभिप्राय जीवसे है जीव 
भी ज्ञान है और वृत्ति भी ज्ञानत्वका निरूपण नहीं करता । 


वेदान्तियोंने ज्ञानको आत्माका गुण माननेका खण्डन क्या 
है। ये पछते हैं : "ज्ञान जिस आत्माका गुण है वह आत्मा आज्ञान- 
रूप, जड़ है या ज्ञानरूप चेतन? आत्माको ज्ञानातिरिक्त 
मानना तो उसको जड़ मानना है और अपना जड़त्व किसीको 
भी अनुभवसे सिद्ध नहीं है। यदि आत्मा ज्ञानहप है और 
ज्ञान आत्माका गुण है तो ज्ञान और आत्मामें गुण-गुणी भावरूप 
अनित्य सम्बन्ध होगा। तब तो आत्मामें कभी ज्ञान होगा और 
कभी नहीं होगा अर्थात्‌ आत्मा कभी जड़ होगा और कभी च्षेतन | 
यह एक अनि्ण यकी और हास्यास्पद स्थिति होगी। आप्मा स्वयं 
ज्ञानस्वरूप है, ज्ञान उसका गुण नहीं है । 


अच्छा, संसारमें जितना ज्ञान होता है उसके मूलमें अहूं 
मोजूद रहता है। अतः यह स्पष्ट ही है कि इदंसे अहं महान 
है। इदं अहर्मा श्रत होता है। अब देखिये, यह जो आपका अहूं 
है वह परिच्छिन्न है या नहीं ? उस परिच्छिन्नताका ज्ञान होता 
है या नहों ? आपका अनुभव है कि यह परिच्छिन्न है और इसका 
ज्ञान होता है| 


अहं एक दरीरमें होता है और ज्ञान पूरे मकान, नगर 
इत्यादिका भी होता है । इसका अथ है कि जहाँ अहं है ( शरोरमें ) 
उसका भो ज्ञान होता है और जहाँ भहं नहीं है ( मकान 
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आदियमें ) उप्का भो ज्ञान होता है। तब अहं ज्ञानका आश्रय 
केसे ? इसपर कह सकते हैं कि अहं ( जो ज्ञान ज्योतिपुञ्ज है )की 
ज्योति इन्द्रियोंसे निकलऋर पूरे” मकानमें फेल जाती है इसलिए 
मकानका ज्ञान हो जाता है अथवा पूरा मकान इन्द्रियोंके द्वारा 
अहंमें प्रतित्रेम्बित हो रहा है इसहिए मकरातका ज्ञान हो जता हैल्‍$। 
दोनों दशाओं में ज्ञानका आश्रय अहुं ही सिद्ध होता है। यह अहुंके 
ज्ञानाश्रय होनेके पक्षमें युक्ति है । 


#* शास्त्रमें विषय-ज्ञानके सम्बन्धमें दो प्रक्रियाएँ पायी जाती हैं : 

१. इन्द्रियाँ विषयके पास जाकर विषय ग्रहण करती हैं । इसको 
प्राप्पकारित्व कहते हैं । 

२. विषयाभास इन्द्रिय-देशमें आता है और तब विषय-ज्ञान होता 
है । इसको अप्रांप्यकारित्व या प्रत्यापत्ति-विचार कहते हैं । 

समस्त दर्शंनकार इस मतसे सहमत हैँ कि नाक जीभ और त्वक 
इन्द्रियाँ सभी अपने-अपने स्थातपर रहकर ही विषयाभास ग्रहण करती 
हैं। केवल आँख ओर कानके बारेमें विवाद हैँ । उपर्युक्त दो प्रक्रियाएँ 
इन्हींके बारेमें हैं । 

विज्ञानवादी बौद्धोंका पक्ष भिन्न हैं। वे कहते हैं कि सभी वस्तुओंसे 
एक प्रकाश निकलता है और उसका एक निश्चित दूरीका मण्डल होता 
हैं । जब नेत्रका मण्डल ओर दृश्य-वस्तुके मण्डल मिलते हैं तब विषयज्ञान 
होता हैं। जब ये मण्डल एक दूसरेसे दूर रहते हैं तो दुरीके अनुपातमें 
अपुर्ण ज्ञान होता हैं । 

वेदान्तियोंका कहना हैं कि एक ही चेतन तोन भागोंमें विभक्तन्‍सा 
होता है : इन्द्रिय-चैतन्य अथवा अध्यात्म, विषय-चैतन्य अथवा अधिभूत 
तया प्रकाश-चैतन्य अर्थात्‌ अधिदेव । अब चाहे इन्द्रिय विषयमें जायें 
अथवा विषय इन्द्रियमें आवें, जबतक अध्यात्म और अधिभतका अधिदेव- 
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ठीक है, अहंको इन्द्रियोंके द्वारा विषयका ज्ञान होता है। 
परन्त्‌ क्या यह अहं हर समय, हर जगह, हर वस्तुमें रहता है ? 
यदि आप अपने अहंको हर समय्र, हर जगह, हर वस्तुमें अनुभव 
करते हैं तो आपको चनौतो है कि आब अपने 'अहं'की परिच्छिन्नता 
सिद्ध कर दें ! यह तो एक जीववादकी दश्सिष्टि सिद्ध हो गयी ! 
सृष्टि आपके पेटमें सिद्ध हो गयो !! फिर तो आपका अहं ईश्वर 
ही हो गया । परन्तु आप जानते हैँ कि आपका अहूं हर समय, हर 
देशमें, हर वस्तुमें नहीं रहता। सुषप्तिमें विषयके अभावमें यह 
विषय-सम्बन्धवाला अहं कहाँ चला जाता है ? वहाँ जब कोई 
विषय अहंको मिलता हो नहीं तो वह अपनेको परिच्छिन्न रूपमें 
स्फुरित ही केप्ते करेगा ? अहंकी परिच्छिन्नता श्रकाशित ही तभी 
होगी जब कोई विषय प्राप्त होगा। जाग्रत्‌ और स्वप्नमें अहं देशके 
साथ मिलकर अपनेको अंगुष्ठ-परिमाण मध्यम-परिमाण या अणु- 
परिमाण अनुभव करता है, कालके साथ मिलकर अपनी आयुका 
आकलन करता है और द्र॒व्यके साथ मिलकर अपनेमें वजनपनेका 
अनुभव करता है। परन्तु सुषृप्तिमें जब देश-काल-द्वव्यकी 
प्रकाशिका-वृत्ति ही लुप हो गयी तो किसको लेकर अहं अपनेको 
प्रकाशित करेगा ? 
इसका अथ यह हुआ यह बहूं भी जो प्रत्येक शरंरमें अलग- 
अलग है ज्ञाता नहों है ज्ञेय है। यह सवंकालिक नहों है क्योंकि 
की सहायतासे मेल नहीं होता तबतक विषयज्ञान नहीं हो सकता । 
जाग्रतमें इन्द्रिय, प्रकाश और विषयगत चेतनका भेद प्रतीत होता हैं, 
परन्तु स्वप्नमें एक ही चेतन तीन रूपोंमें प्रतीत होता हैँ । सुषुप्तिमें 
तीनोंकी निःस्पन्द अवस्था रहती हैं अत: वहाँ विषय-विषयी भाव 


स्फुरित नहीं होता । इस प्रक्रियासे ज्ञान अर्थात्‌ चेतन ही अहुंका आश्रय 
सिद्ध होता है । 
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सुषुप्तिमं अहंका स्फुरण नहीं होता । जाग्रतू-स्वप्नमें यह बह 
बदलता रहता है। इन बदलते अहंकारोंमें अनुगत एक और भहूं 
है, उसीको ज्ञान कहते हैं । वही भहंका आश्रय है । 


जेसे घट-पटादि विषय ज्ञानसे प्रकाशित होते हैं, उसी प्रकार 
एक छरीरमें जो में हूँ' यह प्रत्यय है वह भो ज्ञानसे ही प्रकाशित 
होता है। 'में अमुक हूँ अथवा 'मैं साढ़े तीन हाथ परिमाणका 
हैँ अथवा 'में सो वर्ष आयुका हूँ” अथवा "मैं सौ पौण्ड वजनका हूं 
ये सब प्रत्यय ज्ञानसे ही प्रकाशित होते हैं। अहंकी जो परिच्छि- 
न्ता है वह तथा अहंकी परिच्छिन्नतामूलकः जो प्रतोति है वह 
तथा उनका अभाव सब दृश्य हैं और ज्ञान उसका द्रष्टा है। 
ज्ञानका कोई परिच्छेदक नहीं है, अतः ज्ञान अपरिच्छिन्न हो 
होता है । 

यही उपासना ओर ज्ञान सम्प्रदायोंका अन्तर हो जाता है। 
उपासना-सिद्धान्तमें सब ज्ञान अहंके आश्रित हैं तथा अहं, अहं, 
अहं--ये सब व्यक्ति हैं और इन सब अहंताओंमें जो ज्ञान- 
सामान्य है उसका आश्रय ईश्वर है। न्‍्यायकी भाषामे यों भो 
कह सकते हैं कि ज्ञान-विशेषका आश्रय अहं-जीव है तथा ज्ञान 
सामान्यका आश्रय ईश्वर है। इस प्रकारके कथनमें आपत्ति यह 
आती है कि जीव और ईश्वर दोनों ज्ञानके आश्रय होनेसे ज्ञाना- 
तिरिक्त ज्ञान गुणवाले उिद्ध होते हैं; ऐपी दशामें उनमें ज्ञानका 
लोप और उदय दोनों स्वीकार करने पड़ेंगे तथा दोनोंको जड़ 
मानना पड़ेगा । जेसे पृथिवी गन्ध गुणवाली है तो पृथिवीकी एक 
ऐसी भी अवस्था होती है जिसमें गन्ध गुण न हो । उस अवस्थाका 
वर्णन यों किया गया है कि : 

उत्पन्न द्रव्य क्षणं निष्क्रियं निगुणं च तिष्ठति 
इस आपत्तिका उपासकोंने समाधान भी किया है। श्रीरामानु- 
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जाचायँ इन उपासकोंके अग्रणी हैं। वे कहते हैं कि ज्ञान दो 
प्रकारका होता है: धर्मज्ञान तथा धर्मीज्ञान। धर्मज्ञान जीवा- 
श्रित रहता है; इसीको वृत्तिज्ञान भी कहते हैं और इसका लोप 
और जागरण होता रहता है। परन्तु जीवका जो आत्मा है, 
जीवका जो स्वरूप है, वह ज्ञानहप ही है, और वही धर्मीज्ञान 
है; वही ईश्वराश्चित है। उसका लोप और जागरण नहीं 
हो सकता । 

परन्तु हम यह पूछते हैं कि ज्ञानमें जो यह दो प्रकारका भेद 
है अर्थात्‌ ज्ञानका जो यह धर्म-धर्मी भेदरूप द्वित्व है वह प्रकाइय 
है या नहीं ? पुनः ज्ञानमें यह सामान्य-विशेषका भेद, आश्रित- 
आश्रयका भेद अथवा अन्य प्रकारके भेद प्रकाश्य हैं या नहीं ? 
निश्चय ही वे सब प्रकाश्य हैं, दृश्य हैं। अद्वेती कहते हैं कि 
ज्ञानका यह द्वित्व उनमें अनुस्यूत एक अखण्ड-ज्ञानका भास्प हो 
है। अतः ज्ञान उपाधिभेदसे हो भिन्न-भिन्न प्रकारका प्रतीत होता 
है, स्वरूपसे नहीों। अतः अद्वेतमतसे ऐसा कहना पड़ता है कि 
एक अखण्ड ज्ञान ही सामान्यकी उपाधिसे ईश्वरत्वेन भासता है 
ओर विशेषकी उपाधिसे जीवत्वेन भासता है। यदि वेदोक्त 'नेति- 
नेतिके द्वारा उपाधिमात्रका निषेध कर दिया जाय तो निषेधा- 
वधिके रूपमें एक अद्वितीय चेतन-सत्ता ही उपलब्ध होती है। 
सिद्धान्तमें एक अखण्ड चेतन हो जोवल्वेन, ईश्वरत्वेन और 
उपाधित्वेन भी भास रहा है | 

प्रइ्त : अच्छा ठीक है, तो यह निर्णय हुआ न कि निरुपाविक 
चेतन ब्रह्म है और सोपाधिक चेतन ईश्वर या जीव है ? 

उत्तर : क्या आप उपाधि' दाब्दका ठीक-ठोक अर्थ ग्रहण 
करते हैं ? 

प्रघत्त : आप समझाइये । हम परिस्कार करनेको तैयार हैं । 

उत्तर : अच्छा तो सुनिये । 
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उपाधि 5 उप+ अधि। उप - पासमें; अधि 5 आधान । 


'उप समीपे स्थित्वा आधानं स्वगुणस्यथ स्वधर्मस्थ अन्यस्मिन्‌ 
आधानं उपाधि: जो वस्तु किसी दूसरी वस्तुके पास रहकर अपना 
गुण और धमं उस दूसरी वस्तुमें आधान कर रही हो, वह वस्तु 
उस दूसरी वस्तुकी उपाधि कहलाती है ओर दूसरी वस्तु उस 
उपाधि द्वारा उपहित कहलाती है। जैसे स्फटिक मणि ( बिल्लोरी 
शोशा ) के पास रक्तपुष्प होनेसे वह मणि रक्तिम प्रतोत होती 
है और पीत वस्त्रखण्ड समीप होनेसे पीत अनुभव होतो है। यहाँ 
मणि न रक्तिम है न पीत, बल्कि पुष्प और तस्त्रके कारण वेसी 
दीखतो है। अतः. पुष्प ओर पीतवस्त्र दोनों मणिकी उपाधियाँ 
हैं और मणि उस समीपकालमें उपहित है। यह स्पष्ट है कि 
उपाधिके अभावमें मणि-स्वरूपमें स्थित है। स्वरूपतः मणि न 
रक्त है न पोत । 


यह अन्तःकरण ही चेतन्य आत्माकी उपाधि है। अपनी 
ओरसे तो अन्तःकरण भी अविद्याकी उपाधि है। देश-काल-वस्तु, 
सब हमारी उपाधिका ही बिलास है, यद्यपि यह बात सबको 
मालम नहीं पड़ती । स्वप्नावस्था ईश्वरने इसी बातकों समझानेके 
लिए हमारे जीवनमें दी है। वहाँ इस बातका प्रत्यक्ष होता है 
कि देश, काल, वस्तुके निर्माणका सामथ्यं हमारी दृष्टिमें ही है। 
'अन्न पुरुष: स्वयं ज्योतिभेवति ।” वहाँ हम अपनी ज्योतिसे ही 
धरती, सूरज, चाँद, हवा, आकाश, स्वगं, नरक, छात्र, मित्र, 
जीव, ईश्वर सब बना लेते हैं। स्वप्न हमारे सामथ्यंका नमूना 
है और सुष्टिके रहस्यका उद्घोषक है। क्‍या स्वप्तकी तरह ही 
जाग्रतके देश-काल-वस्तु हमारो दृष्टिके विकास नहीं हैं ? बात 
सत्य होते हुए भी समझनेमें मुश्किक है। ( यही दृष्टि-सृष्टि- 
वाद है )। 
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शरीरमें व्याधि होती है, मनमें आधि और चित्तमें समाधि 
होतो है परन्तु आधि, व्यात्रि और समाधि तीनों होतो हैं अन्तः- 
करणकी उपाधिमें। अन्त:करणकी वृत्तियाँ जब विशेष-विशेष 
विषयों ओर उनके अंगोंमें जातो हैं तब्र वे व्याधि कहलाती हैं; 
जब चारों ओर भटकती हैं, कहीं 5हरती नहीं तो वे आधि कहलाती 
हैं ओर जब अपनेमें ही एक स्थान पर ठिक जाती हैं तो वे 
समाधिरूप हो जाती हैं। अन्तःकरग व्यष्टि है या सम्ष्टि ? 
सत्य बात यह है कि व्यष्टित्र और समश्ित्व दोनों अन्त:करणमें 
हो भासते हैं। ततब्र स्मष्टि अन्तःकरणोपाधिक चेतन्य ईश्वर है 
और व्यष्टि अन्त:करणोपाधिक चेतन्य जोव है, यह भेद भी 
अथंहीन है क्योंक्रि दोनों अन्त:करणोपाधिक ही है। उपाधिके 
भेदसे उपहितका भेद नहीं होता है और यहां तो ( दृष्ट्रिपृष्टिवादमें ) 
उपाधिका भी भेद नहों है । 


यह कहें क्रि अन्त:करण व्यष्टि है और वयष्टि' जीवकी उपाधि 
है तथा इन व्यष्टियोंकी समष्टि ईश्वरकी उपाधि है-उस ईश्व रको 
जिसने अन्तःकरण और देश, काछ, वस्तु सबका निर्माण किया 
है। यह मेरी पत्नी, यह मेरा मकान, यह मेरा धन, ये मेरे 
सम्बन्धो, यह मेरा शरोर, मेरी इन्द्रिव, मेरा मन अथवा मेरी 
बुद्धि, में पापी, में पुण्यात्मा, में मुखी, में दुःखी इत्यादि ये सब 
अन्त:करण हैं ( स्वरूपके अज्ञानसे ये अन्त:करणमें मालूम पड़ते 
हैं ) और ये सब जीवकी उपाधि हैं। इसके विपरीत देश, काल 
और द्रव्य अपने कार्य-कारणरूपमें ईश्व रकी उपाधि हैं। 


ठीक है, अब देखिये, अन्तःकरणका द्रव्य समष्टिका अंग है, 
उस सप्ष्टि अंगोंमें यह व्यष्टि अंग केक्‍्ल एक सीमित समष्टिकरो 
में-मेरा माननेके कारण है। श्री, धत, भवत, परिवार व्यष्टि मैं-मेरे- 
की स्वीकृतिमें ही हैं, समष्टि देश, काल, द्रव्यमें नहीं | अतः जीवकी 
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उपाधिको ईश्वरकी उपाधिसे अलग करनेवाला केवल अज्ञान है। 
इसीलिए जीव ओर ईश्वरका भेद अज्ञान-कल्पित है। 


श्रीबल्लभाचायंजी महाराजने कहा कि ईश्वर 'जगत! बनाता 
है और उसी जगतुमें जीव अज्ञानसे 'संसार” बना लेता है। 'देश- 
काल-द्रव्यरूप संसार जगत्‌ है और 'में-मेरा रूप जगत” संसार 
है। सांख्यवादी इसीको प्राक्ृत-सृष्टि और प्रातीतिक सृष्टि कहते हैं 
तथा आभासवादी अद्वेती ईश्वर-सूष्टि और जीव-सुष्टि कहते हैं । 
परन्तु सभीके मतमें जीव-सुष्टि मिथ्या है और ईश्वर-सृष्टि सत्‌ है। 
व्यष्टिउपाधिके मिथ्यात्व निश्चयके बाद जीव और ईश्वरका भेद 
ओपाधिक भी सिद्ध नहीं होता, वास्तविक तो है ही नहीं क्योंकि 
दोनों चेतन्य हैं। 


अब कहें कि ब्रहौ! ओर ईश्वरका भेद ओऔपाधिक है अर्थात्‌ 
सोपाधिक चेतन्य ईश्वर है और निरुपाधिक चेतन्य ब्रह्म है। यह 
भेद व्यावहारिक होते हुए भी ठीक नहीं है। चेतन्यमें जब, जहाँ, 
जिस रूपमें उपाधि है वहाँ ईश्वर है यही सोपाधिक ईगश्वरका अथ 
है न! परन्तु जब जहाँ किसी रूपमें उपाधि नहीं है वहाँ क्या ईश्वर 
नहीं है ? दूसरे शब्दोंमें, यदि उपाधिसाहित्यमें ईश्वर रहता है तो 
उपाधिराहित्यमें व्या ईश्वर नहीं रहता ? इसीप्रकार यदि 
निरुपाधित्वमें चेतन्य ब्रह्म है तो क्या सोपाधित्वमें ब्रह्मयका अभाव 
हो जाता है ? वास्तवमें, जो चतन्य उपाधिसहित है वही उपाधि- 
रहित भी है। चेतन्यमें जेसे उपाधि-साहित्यपूर्वक ईश्वर कल्पित 
होता है वेसे ही चेतन्यमें उपाधिराहित्य-पूर्वेक ब्रह्म कल्पित होता 
है। उपाधिकी सत्यता अज्ञानसे कल्पित है। उस अज्ञानकी 
निवृत्तिके लिए ज्ञान द्वारा उपाधि-राहित्यकी कल्पना की जाती है। 
निवृत्तिका स्वरूप क्‍या है? -निवृत्ति जद्दाँतक प्रवत्त-सापेक्ष है 
वहाँतक निरुपाधित्व भी सोपाधित्वके सापेक्ष है और वह निरु- 
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पाधि-चेतन्यका शुद्ध स्वरूप नहीं है। जो उपाधिके भावक। 
अधिष्ठानं है वही उपाधिके अभावका अधिष्ठान है। अतः शुद्ध 
चेतन्य वह है जो उपाधिके भावाभावका, साहित्य और राहित्यका 
प्रकाशक अधिष्ठान है। उसमें उपाधि मिथ्या है और भिथ्या 
टपाधिके आधारपर किये गये भेद जैसे जीव-ईश्वरका भेद या 
ईश्व र-ब्रह्मका भेद व्यावहारिक होते हुए भी मिथ्था है। एक शुद्ध 
चैतन्य ही अपनो महिमामें ज्यों-क्ा-त्यों स्थित है और सम्पूर्ण भेदों 
सहित यह जीव-ईश्व रकी कार्य-का रणात्मक सृष्टि उसीमें, उप्तीसे, 
उसीको बिना हुए ही मिथ्या प्रतीत हो रही है अर्थात्‌ वहीं प्रतोत 
हो रहो है जहाँ यह नहों है । 


अब हम पुनः अपने विषय पर आते हैं। अहं ज्ञानका 
आश्रय नहों है, ज्ञान अहंका आश्रय है। जो चेतन्य जाग्रत॒के 
अहंका प्रकाशक है वहीं स्वप्नके अहंका प्रकाशक है और वही 
सुषप्तिमं अहंके अभावका प्रकाशक है। जैसे सुषुप्तिमें अहं-इदं 
कुछ नहीं भासता वेसे ही महा प्रलयमें भी कुछ नहों भासता। 
जो सुषुप्तिको देखता है वहो चेतन्य महाप्रलयको भी देखता है। 
अहं, इदं ओर इनके अभाव दृश्य हैं और इनका प्रकाशक एक 
चेतन्य है |. 


शरीरकी गोरापन इदं है और में गोरा हूँ” यह हुं प्रत्यय 
है। “दोनों प्रत्यय प्रतीयमान हैं, परिवर्तनशील हैं। इनको आप 
अपने ज्ञानस्वरूप, साक्षोस्वरुपके साथ क्‍यों जोड़ते हो ? हमने 
गोरा रंग काला होते देखा है और काला रंग गोरा होते देखा 
है। बद्रीनाथ-यात्रामें एक गोरा आदमी गम कुण्डमें स्तान करने 
गया । थोड़ा अधिक समय कुण्डमें स्नान किया उमने। जब 
बाहर निकला तो उसका रंग लाल हो गया और थोड़ी देर बाद 
हवा लगने पर काला हो गया। एक दूसरी घटना है--गोता प्रेस 
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गोरखपुरके घनष्यामदास जालानके घरमें एक स्त्री थी जिसका 
रंग काला था । जब वह मरने लगी तो जयदयारल गोयन्दकाजी 
वहाँ आये ओर उन्होंने उस स्त्रीको विष्णु भगवान्‌का ध्यान- 
स्तवन कराया। थोड़ी देरमें वह स्त्री कहने लगी कि उसे भगवान्‌ 
विष्णुका दर्शन हो रहा है। हमने देखा कि उस समय उसका 
काला चेहरा गौर वर्णका हो गया । 


जो अहंता दृश्य है उसको ज्ञानंमात्र, चेतन्य, साक्षीके साथ 
क्‍यों जोड़ते हो ? आप देहके साथ मिलकर अपनेको जन्मने-मरने- 
वाला समझते हैं, क्मेन्द्रियोंके साथ मिलकर कर्ता बनते हैं, अन्तः- 
करणके साथ मिलकर रागी-द्षी बनते हैं, फलवृत्तिके साथ 
मिलकर सुखी-दु:खी होते हैं। पर वास्तवमें आप ऐसे कुछ नहीं 
हैं। यह अध्यास है, अपने स्वरूपके अज्ञानका काये है। आपकी 
परिच्छिन्नता केवल ओपाधिक है। आपमें कतुंत्व, क्मन्द्रियोंकी 
उपाधिसे, भोक्तत्व ज्ञानेन्द्रियों और मनकी उपाधिसे तथा प्रमा- 
तृत्व अन्त:ःकरणकी उपाधिसे है। आप न इंदं हैं न प्रतीयमान 
अहं । आप इनसे पृथक, इनके भावाभावके प्रकाशक, ज्ञान- 
मात्र हें । 
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(४.४ ) 
आत्मा नितानत अविषय नहीं हे 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो है : १ 


समस्या यह है कि आत्मामें अनतात्मा और उसके धर्मोका 
अध्यास शक्प नहीं है क्योंकि आत्मा ज्ञानमात्र है, प्रत्यगात्मा हे 
और इन्द्रिय, मन, और बुद्धिका अविषय है, तथा सभी छोग 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष विषयमें हो अन्य विषयोंका अध्यास करते हैं जत्र 
कि रिद्धान्तमें आत्मा युष्पत्‌-प्रत्ययसे रहित प्रत्यगात्माको 
अविषय कहा गया है। 


पुन: जो पराधीन-प्रकाशवाली चीज ( दृश्य ) होती है उसमें 
अध्यास तभी सम्भव होता है जब उसके सामान्य अंशका ग्रहण तो 
हो परन्तु विशेष अंशका ग्रहण न हो। उदाहरणाथे सामने सीपको 
देखकर जब यह ज्ञान तो हो कि कुछ है परन्तु यह ज्ञान न 
हो कि सीप है”, तभी सीपमें चाँदीका अध्यास सम्भव है। भ्रम- 
वद जो यह ज्ञान होता है कि 'यह चाँदी है” उसमें 'यह” सीपके 
सामान्य अंशके ग्रहणका सूचक है तथा “चाँदी” सीपीके अज्ञानका 
कार्य अध्यास है। परन्तु आत्मामें, जो अपराधीन स्वयं-प्रकाश 
है, अंशांशी भावकी कल्पना भी नहीं हो सकती; फिर उसमें 
सामान्य-विशेषका विभाग भी सम्भव केसे हो सकता है ? तथा 
ज्ञाता स्वयं अपनेको अंशतः जाननेमें शक््य भी नहीं है; अतः 
आत्मामें अध्यास सम्भव नहीं है। 
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पुनश्च, यदि वस्तु पूर्णतः ज्ञात है तो उसमें भी. अध्यासको 
सम्भावना नहीं हो सकती और यदि पर्णतः अज्ञात है, तो भी 
उसमें अध्यास सम्भव नहों हो सकता । अब आत्मा 'अहं! रूपसे 
पूर्णतः ज्ञात है तथा 'युष्मत्‌' रूपसे अत्यन्त अज्ञात है अतः 
आत्मामें किसी प्रकार भी अध्यास सम्भव नहों है । 


इस समस्याका एक समाधान तो यह है कि हम अध्यासकी 
असम्भावनाको ध्यानमें रखकर अध्यासके तथ्यको ही अस्वीकार 
कर दें। परन्तु यह समाधान नहीं आत्महत्या है। अपना अज्ञान 
और उसके काय॑ दुःख, मृत्यु, मूखंता और परिच्छिन्नता सबके 
साक्षात्‌ अनुभव हैं। जादू वह जो सिर पर चढ़ कर बोले ! 
अध्यासको नकार करके अपनी मुक्तिका द्वार ही बन्द कर देना 
आत्महत्याके अतिरिक्त और क्या है ? अतः अध्यासके तथ्यकों 
उसकी सम्भावनाको, युक्तिसे स्वोकार करके उसकी निवृत्तिका 
प्रयतत करना चाहिए। हाँ जो अपने कमंसे, भोगसे, बुद्धिसे, 
स्थितिसे, ज्ञानसे और अपने वर्तमान जीवनसे सन्तुष्ट है उसके 
लिए हम कोई विक्षेप उत्पन्न नहीं करना चाहते। रोगीके लिए 
ओषधि होती है, निरोगके लिए नहीं। यदि आपको यह अनुभव 
होता है कि 'ें दःखी हूँ, में अज्ञानी हूँ, में जन्मने-मरनेवाला हूं, में 
परिच्छिन्न हैँ” तभी आपके प्रति वेदान्त-विचारका प्रयोजन सिद्ध 
होता है अन्यथा नहीं | जिसे कहीं पहुँचना ही नहीं उसके लिए न 
तो अध्यासको स्वीकार करनेका कोई अर्थ है और न नकारनेका | 
अस्तु ! 

अब भगवान्‌ शंकर ही इस समस्याका समाधान करते हैं। वे 
कहते हैं कि यह आत्मा नितान्त अविषय नहीं है : “न तावदयमे- 
कान्तेनाविषयः । यह आत्मा थोड़ा ज्ञात है और थोड़ा अज्ञात है, 
एकान्त अविषय नहीं है । कैसे ! 
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यह आत्मा मालूम पड़ता है। शरीरमें 'है, है, है! यह जो 
अनुभूति होती है वही आत्माका सूचक है। जेसे घड़ी टिक-टिक 
बोलती है, जैसे हण्डीमें दाल बृद-बुद करके चुरती है, वेसे ही 
शरोरमें आत्मा है, है, है” रूपमें स्फुरित होता रहता है। यह 
स्फुरण दो प्रकारसे होता है: यह है” ओर में हूँ'। 'यह' बाधित 
होता रहता है परन्तु 'में' सबमें अनुगत अबाधित रहता है। यह 
'मैं, में, में! रूपसे स्फुरित होनेवाला आत्मा है: “भअस्मत्‌ प्रत्यय 
विपयत्वात्‌” अर्थात्‌ 'यह आत्मा अस्मत्‌ प्रत्यय ( अहुं-वृत्ति )का 
विषय है । यह में-में' ( अहूं-प्रत्यय ) जिसको प्रतीत होता है वह 
चेतन है। किसको प्रतोत होता है ? मुझको ही सब प्रतीत होता 
है, अतः में! हो चेतन हूँ। कहो कि चेतन भो प्रतीत होता है या 
नहीं ? तो जिप्तको चेतन प्रतीत होगा वह वास्तवमें चेतव होगा, 
दृश्य चेतन नहीं होगा । फिर उप्त चेतनक्रा प्रकाशक तीक्षरा चेतन 
होगा, इस प्रकार अनवस्थ। प्राप्त होगी । इसोलिए यह बात स्वीकार 
करनी चाहिए कि यह सब चेततको हो प्रतोत होता है और वह 
चेतन अपना आपा ही है । 


ठीक है, आत्मा में! रूपसे सामान्यतः ज्ञात है। परन्तु में क्या 
हूँ, कितना लम्बा-चोड़ा हूँ, कितनी आयुका हूँ, कितने वजनका हूँ, 
यह ता कुछ मालूम पड़ता नहों । इससे प्रतीत होता है कि आत्मा 
किचितु अज्ञात भो है। इस प्रकार आत्मा ज्ञात और अज्ञात दोनों 
है। सामान्यतः ज्ञात और विशेषतः अज्ञात । इसलिए आत्मामें 
अध्यास सम्भव है | 

रहो बात यह कि आत्मा युष्मत्‌-प्रत्ययक्रा विषय न होनेसे 
इन्द्रिय-प्रत्यय नहीं है और इसलिए उसमें अध्यास सम्भव नहीं है, 
तो ऐसा निधम ही कहाँ है कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष वस्तु्में ही अध्यास 
हांता है; क्योंकि अप्रत्यक्ष आकाशमें भी अविवेकी लोग तल- 
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मलिनता आदिक़ा अध्यास कर लेते हैं। र॒तरां प्रत्यगात्मामें 
अनात्माका अध्यास अविरुद्ध है। 


आत्मा अत्यन्त अविषय नहीं है, अस्मत्प्रत्ययका विषय हेै'-- 
इसका सुन्दर और रहस्यपूर्ण विवेचन अब हम भामतीके आधारपर 
प्रस्तुत करते हैं । भामतीकारने कहा : 


सत्य॑ प्रत्यगात्मा स्वयंप्रकाशत्वात्‌ अविषयोः भनंदाश्च, तथापि 
अनियंचनोयात्‌ अविद्यापरिकल्पित-बुद्धिमनःसुक्ष्मस्थुल-शरीरे िद्र- 
पावच्छेदेन अनवच्छिन्नोषि वस्तुतोध्वच्छिन्न इवाभि्नोपि भिन्न 
इवाकर्तापि कतेवाभोक्तापि भोक्तेवाविषयोप्यस्मत्प्रत्यय विषय इच 
जोीवभावमापन्नोप्वभाषतते, नभ इव घट मणिक मल्लिकाद्यवच्छेद- 
भेदेन भिन्नमिवानेकविध धर्मकमिदेति । 


'यह बात सच्ची है कि प्रत्यगात्मा स्वयं प्रकाश होनेसे 
अविषय है और निरंश है। फिर भी अविद्या-कल्पित मन-बुद्धि- 
सथूल सुक्ष्म शरीर और इन्द्रियोंके अवच्छेदसे थह आत्मा अनवच्छिन्न 
होता हुआ अवच्छिन्न-सा, अभिन्न होता हुआ भिन्न-सा, अकर्ता 
होता हुआ कर्ता-सा, अभोक्ता होता हुआ भोक्ता-सा, अविषय होता 
हुआ अस्मत्‌-प्रत्ययके विषय-जेसा और जीवभावको प्राप्त हुआ-सा 
भासता है, जेसे एक अखण्ड आकाश घट, मठादि अबच्छेदकोंके 
मेदसे भिम्न-भिन्न-सा तथा तत्तद्‌ अनेक धमंवाला जेंसा प्रतीत 
होता है ।' 

प्रत्यगात्माकी स्वयं-प्रकाशता भी क्‍या दिव्य वस्तु हैं ! घड़ीको 
देखनेके लिए आँखका सहारा अपेक्षित है, आँखको देखनेके लिए 
मनका सहारा अपेक्षित है, शत्रु-मित्रको. देखनेके लिए चित्तका 
सहारा अपेक्षित है, ओचित्य-अनौचित्यके निर्णयके. लिए बुद्धिका 
सहारा अपेक्षित है ओर बुद्धिकी जाग्रतु-स्वप्न-सुषुप्ति, समाधि 
अवस्थाओंको देखनेके लिए उपयुक्त कोई सहारा अपेक्षित नहीं है । 
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परन्तु इन आत्मदेवको तो देखो, ये दीखते भी नहीं फिर भी इनके 
अस्तित्वमें कभी कहीं कोई संदेह नहीं होता । “निःशंकम् अनुभू- 
यताम््‌ ।”_ अपने आपको निःशंक अनुभव करो। दुनियामें कोई 
माईका लाल अपने मेंके अभावका अनुभव नहीं कर सकता | यह 
खुली चुनोती है ! 

विषय प्रत्यक्ष हैं, स्वर्गादि परोक्ष हैं, बृद्धि, मन इन्द्रियादि 
अपरोक्ष हैं और अपना आपा साक्षात्‌ अपरोक्ष है। 

विता सुर्यादि-प्रकाशं, विना चक्षुरादि-इर्द्रियकं, विना बुद्धि- 
वृत्तिकं, बिना एवं अविद्या स्वयं प्रकाशते | स्वयं अर्थात्‌ स्थवमेतर 
निरपेक्षम्‌ । अवेद्यत्वे सति अपरोक्षत्वं स्वयंप्रकाशलक्षणम । 


सूर्यादि प्रकाशके बिना, चक्षु आदि इन्द्रियोंके बिना, बुद्धि 
वृत्तेोके बिना और अविद्याके बिना जो स्वयं अपनेसे इतरकी 
अपेक्षाके बिना, प्रत्यक्ष-परोक्ष-अपरोक्षसे विलक्षण साक्षात्‌ अपरोक्ष- 
रूपमें प्रकाशमान हो वह स्वयंप्रकाश चेतन्य आत्मा है। 

यह स्वयं प्रकाशत्व, नित्यत्व, व्यापकत्व तथा सर्वात्मिव त्वसे 
विलक्षण है : 

पदा काले प्रकाशते तदा नित्य इत्युच्यते, यदा देशे प्रकाशते 
तदा व्यापक इत्युच्यते, यदा कार्यकारणसंघाते प्रकाशते तदा 
सर्वात्मा इत्युच्यते । अयमेव हि स्वयं-प्रकाशः । 


जिस समय यह ॒आत्मा कालका प्रकाशन 5 «७५ हैँ उस समय 
इसको नित्य कहते हैं और जब देशको प्रकाशता है तब इसको 
व्यापक कहते हैं। इसी प्रकार जब यह _्षम्पूर्ण कार्य-कारण- 
संघातका प्रकाशन करता है तब इसे सर्वात्मा कहते हैं। परन्तु 
स्वयं तो यह आत्मा स्वयं-प्रकाश है। यह देखता सबको है 
परन्तु स्वयं दृव्य नहीं होता ! 

स्वयं-प्रकाश होनेसे आत्मा अविषय” और 'निरंश” है। 
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“अविषय' : अर्थात्‌ विषय-विषयोभावसे रहित, वेद्य-वेदिनी भावसे 
रहित, प्रमातृ-प्रमाणभावसते रहित, कभी दृश्य न होनेवाला, अपितु 
दृश्यके भावाभावका प्रकाशक, प्रक्राशमात्र | “निरंशश्च' अर्थात्‌ 
अंशरहित, अंशांशोभाव और उसके अभावका प्रक्राशक, प्रकाश- 
मात्र | उपाधिका प्रकाशक उपाधिसे निरवच्छिन्न है और उपाधिसे 
निरवच्छिन्न चेतन्यमें अंश कहाँ ? जहाँ अन्तः:करण हो नहीं वहाँ 
भेदकी उपपत्ति केपते ? 

ज्ञानमें न अंश है, न अंशी.। वह अंशको कल्पनाका प्रकाशक 
अधिष्ठान है। अंशकी कल्पनाका आधार क्या ? कहो देश ! 
अच्छा, देशकल्पनासे अवच्छिन्न जो चेतन्य है वह दृश्य है या 
नहों ? यदि दृश्य है तो वह जड़ है। यदि सम्पूर्ण चेतन्य देशा- 
वच्छिन्न होकर दृश्य है तो सम्पूर्ण चेतत्य जड़ तिद्ध होगा; फिर 
तो जगदान्ध्यका प्रसंग उपस्थित होग। या उस जड़से भिन्न- 
देशसे अनवच्छिन्न चेतन्यक्री उपपत्ति होगो । 

यदि कहो माथाते ज्ञानमें अंश स्वीकार किया जाता है तो 
वह माया ज्ञानमें सत्र है अथवा एक देशतमें है। यदि सवत्र है 
तो ईश्वर और मायामें कोई अन्तर नहीं रहता और यदि एक- 
देशमें है तो अन्यदेशमें चेतन्‍्य अनवच्छिन्न होनेसे उक्त दैशमें 
अंशांशी भाव कल्पित है। 


यदि कहो कि अंश कल्पनाका आधार काल है अथतव्रा वस्तु 
है तो अखण्ड वस्तुमें खण्डकी कल्ननाका आधार अज्ञान तथा 
खण्डाभाव है । केसे ? 

श्रीडडिया बाबाजो महाराज कहते थे कि अंगुली दो तब 
दीखती हैं जब इनके बीचमें इनका अभाव दिखता है, अन्यथा 
अंगुलियोंका द्वित्व दृश्य नहीं हो सकता । न होनेसे हो होना दिखता 
है। ओर जिसको 'होना' दिखता है उसीको "न होना” दिखता है 
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दूसरे शाब्दोंमें, जब हम किसी थभज्ञात्त वस्तुको देखते हैं तो हम 
अपने और उस वस्तुके मध्य किसी अदृब्यकी कल्पना कर लेते 
हैं। यह 'अदृव्य' दृश्य वंस्तुका अभाव और श्रीउड़िया बाबाजी 
महा राजके दब्दोंमें अपनी अपरिच्छिन्नताका अज्ञान है । 


हम कालके अवयवोंको जानते हैं। परन्तु एक क्षण और दूसरे 
क्षणका भेदक कया है ? वह क्षणाभाव ही है ओर यह क्षणाभाव 
अवयवी काल है। यह काल क्‍या है ? अपने निरंश आत्मामें 
क्षण, युग, वलप, महाकल्प आदिके रूपमें जो कालावयवोंकी 
प्रतीति है उसमें जो सत्ता-सामान्य अन्यरूपसे कल्पित है वह 
काल है | क्रमकी संवित॒का नाम काल है । 


पृवं-पश्चिमके भेदका आधार इनके मध्य दिक्‌ तत्त्व है और 
अपने शरीरकी स्थिति घण्टा-मिनटके भेदका आधार है इनके मध्य 
काल तत्त्व ओर सूर्य चन्द्रादकी गति अथवा घड़ीको सुईकी 
गति। घट और पटके भेदका आधार है, उनका द्रव्य ओर 
तदाश्रित गुण। भेद-कल्पनाके ये ही आधार हैं--देश-काल-द्रव्य 
ओर इनके रण्डोंमें अहं-मम रफुरणा जब आप अपने स्वयंप्रकाश 
स्वरूपका अनुसन्धान करेंगे तो आपको ज्ञात होगा कि देश-काल- 
द्रव्य अज्ञात आत्मा सत्ताके ही नाम हैं। आपका आत्मा ही देश- 
काल-द्रव्यके रूपमें स्फुरित हो रहा है। इस अधिष्ठानका ज्ञान 
होनेपर इनके आधारपर कल्पित किये गये अंशांशीभाव मिथ्या 
निश्चित हो जायेगे, प्रत्ययके देश-काल-द्रव्य और इनके दिखनेमें 
जो। एक अद्द्य देश-काल-द्रव्यका बीज है वह, सब कट जायेंगे । 
जो बीज है वह चेतन्य नहीं और जो चेतन्य है वह बीज नहीं हो 
सकता। क्योंकि बीज परिणामी है और चेतन्य परिणामका 
साक्षी है । 


परमात्मामें न अंश है न विषयत्व । ऐसा होनेपर भी 
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अ,उव वोय अनादि अविद्याप्ते परिकल्पित मन, बुद्धि, इन्द्रियाँ 
ओ : स्थल सूक्ष्म शरीरोंसे वास्तवमें अनवच्छिन्न होता हुआ भी 
यह ज्ञानस्वलूप आत्मा परिच्छिन्न-सा भासता है। परन्तु परिच्छिन्नता 
भास्य कोटिमें है। उपाधि, उपाधियोंका भेद तथा औपाधिक 
परिच्छिन्नता--यह्‌ सत्र प्रक्राइ्य है। स्वयं-प्रकाश आत्माके 
साथ इनका क्‍या सम्बन्ध होगा ? यही कि जो प्रक्राश्य है वह 
बाधित भासमान है और जो प्रकाशक आत्मा है वह अबाधित 
भासमान है। 


भास्यमं अधिष्ठान-ज्ञान निवतंत्व रूप मिथ्यात्व है तथा 
बाध्यतारूप मिथ्यात्व है | 

जो भास्य है वहु सब जगह नहीं होता, सब कालमें नहीं 
होता, सबमें अथवा सब नहीं होता। अतः जो भास्य है वह परि- 
वर्तंतशील है और जो सम्पूर्ण परिवतततोंका अवभासक है, साक्षी है 
वह अबाधित है । 


इस बाध और अब्राधको ठीक-ठीक समझना चाहिए। 
वेदान्तियोंने बाध” शब्द आचाय॑े जेमितीके पूर्वमीमांसासे उधार 
लिया है। वहाँ एक अध्याथ ही 'बाध-अध्याय'के नामसे है । वहाँ 
कुल ४५० प्रकारके बाधोंका वर्णन है। वहाँ कहा गया है : 


प्रमाणाभासः प्रमाणेन बाध्यते 


अर्थात्‌ प्रमाणाभापष॒ प्रमाणसे बाधित हो जाता है। जिसके 
अनस्तित्व, अयवार्यात्वका निश्चय शक्‍्य हो वह बाधित वस्तु है। 
इदं-वाच्य अथवा युष्मतृ-वाच्य जो कुछ भी दृश्य है वह सब कभो 
न कभो, कहीं न कहीं, किसी न किसीकी अपेक्षा, अयथार्थ सिद्ध 
हो जाता है अतः वह सत्र बाधित है। परन्तु अहं-वाच्य जो साक्षी 
आत्मा है वह किसी कालमें, किसी देशमें ओर किसो की अपेक्षासे 
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'नहीं है” अनु भव नहीं होता, अतः आत्मा अबाधित है। अवश्य ही 
अहं प्रत्यवय और साक्षी चेतन, ज्ञानका, विवेक अपेक्षित है! प्रत्यय 
जितने हैं वे सत्र बाधित भापमान हैं और उन प्रत्ययोंका प्रकाशक 
अबाधित भासमान है। 


मिथ्यात्व निग्चयका नाम बाध है। लोगोंको जो मान्यता 
है कि जो वस्तु दीखती है, अनुभव होतो है और हमारे इन्द्रियादिके 
व्यवहा रका विषय बनतो है वह तो मिथ्या नहों हो सकतो और 
जो मिथ्या है उसकी प्रतोति और उसका व्यवहार सम्भव नहीं हो 
सकता, वह भअ्रान्त मान्यता है। अभान अथवा अप्रतोतिका नाम 
ब।ध नहीं होता, अपितु जीव, और जगत्‌के मिथ्याल-निश्चयका 
नाम बाध है : 


नाप्रतोतिस्तयोबाधः जीवजगतो5प्रतीतिदधों न किन्तु 
भिथ्यात्वनिश्चपोर्बाधः । 


सवंत्रकाशक ज्ञान किसी भी भास्यका विरोधी नहीं होता, फिर 
प्रतीति अथवा भानका विरोधी क्‍यों होगा ? ओर भान ज्ञानका 
बच्चा है, ज्ञानस्वरूप ही है, ज्ञानाभिन्न है। मालप पड़ना तो ज्ञान 
ही है। 

यदि ज्ञानका लक्षण जगदादिका अभान मान लिया जाय तो 
संसारमें कोई ज्ञानी ही नहीं हो सकता, ज्ञानकी परम्परा ही नहीं 
चल सकती और वेदके यथाथ ज्ञानके शंसनकी निरथंक्रता होगी | 
तब किसी जिज्ञासुक्रे दुःखकी आत्यन्तिक निवृत्ति नहीं हो सकती । 
नहीं, नहीं, ज्ञान होता है, इसी जीवनमें होता है और भान रहते 
हुए ही होता है और यदि आपके गुरुक़ों हुआ है तो आपको भी 
अवद्य होगा । ज्ञानीको दुनिया ऐसे ही दीखती है जेसे अज्ञानीको, 
केवल उसे उप्तके मिथ्यात्वका निश्चय रहता है कि यह जहाँ दीख 
रहो है वहाँ नहीं है, जब दीख रही है उसके आगे-पोछे वह नहीं है 
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ओर जो दीख रही है वह अपने आश्रय स्वयं आत्मासे अभिन्न है। 
सिनेमाके पर्देपर चलचित्रकी भाँति तात्कालिक श्यूज्रार, हास्य, 
करुण, रोद्र, वीर, भयानक, अद्भुत, शान्त और वात्सल्य रसोंका 
उद्रेक प्राप्त होनेपर भी ज्ञानी अपने ज्ञानस्वरूपमें अविचलित ही 
रहता है, तथा उन २सोंके प्रति भोक्ता-भोग्य भाव अथवा प्रापक- 
प्राप्तव्य भाव जाग्रत नहीं होता । 


हम मेसूरकी चित्रशाला देखने गये। वहाँ अलग-अलग रसोंके 
उत्कृष्टगम चित्र थे। किसीको देखकर रोये, किसीको देखकर डरे 
और किसीको देखकर हंँसे। वहाँ रोना, डरना, हँसना सब 
आनन्दके ही हेतु थे। बाहर निकलकंर आयेतो ज्योंके त्यों ! 


हाँ डरानेवाले या वीभत्स रसके चित्रोंके प्रति भी प्रशंसाका भाव 
था कि वाह, क्या बढ़िया चित्र थे ।' 


इसी प्रकार संसारमें जो कुछ भी भान है वह आत्माभिन्न 
ही है और आत्मानन्दका ही हेतु है। अतः ज्ञानसे केवल उस 
भानकी अन्यत्वेन सत्यताके मिथ्यात्वका निश्चय होता है, अभान 
नहीं। यही मिथ्यात्व-निश्चय बाध है । 

वेदान्तका अथ॑ न॒पर्दाको फाड़ना है, न उस पर प्रतिबिम्बित 
चित्रोंके भानको मिटाना है और न भानके कारण अन्तःकरणमें 
होनेवाली प्रतिक्रियाको मिटाना है। ज्ञान वह प्रकाश है जो चित्र 
ओऔर चित्राश्रय तथा प्रतिक्रिया और प्रतिक्रियाश्रय, सबको, दिखाता 
है, अपनेमें ही दिखता है और स्वयं देखता है । 

यह ठीक है कि अन्य मतावलम्बी 'बाध' प्रक्रियाका अलग- 
अलग अर्थ करते हैं। जेसे बौद्ध लोग कहते हैं कि भर त्येक श्रत्यय 
क्षणिक है अतः क्षणिकत्वेन प्रत्येक प्रत्यय बाधित है, मिथ्या है । 
अथवा यों कहो कि उत्तंरप्रत्यय पृव॑-प्रत्ययका बाव कर देता है; 
जैसे आपने दूरसे देखा: कोई मनुष्य जंगलमें लाठी लेकर जा 
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रहा है ।। आपको डर लगा कि यह कोई डाकू है और मारेगा | 
पास आने पर ज्ञात हुआ कि वह तो आपका मित्र ही है। डर 
समाप्त हो गया और सुख आ गया। इसी प्रकार प्रतिक्षण सृष्टिमें 
उत्तर सुखसे पूर्व दुःख तथा उत्तर दुःखसे पूव॑ सुख बाधित होते 
रहते हैं । 

हमसे जो वस्तु अलग है उसकी उम्र हमसे कम होगी, क्योंकि 
हम चेतन्यके सम्मुख ही उसका पेदा होना, रहना और मर 
जाना प्रतीत होगा । बौद्ध लोग बाधके लिए इसी ज्ञानको पर्याप्त 
मानते हैं। यदि दुःखका तात्कालिक समाधान ही अपेक्षित हो तो 
यह ठीक भी है । 

कल एक आदमी हमारे पास आया। वह बहुत दुःखी था। 
हमने पूछा : 'तुम आज ही दुःखी हो या कल भी दुःखी थे ?' 
उसने कहा : नहीं, महाराज, कल तो में सुखी था, आज हो यह 
दुःख आया है।' मैंने कहा : 'अच्छा पहिले भी कभी दुःखी हुए 
थे ?” वह बोला : हाँ पहिले भी दुःखी रह चुका हूँ ।! तब हमने 
कहा : 'फिर तुम क्यों दुःखी होते हो ! जेसे पहिलेवाला दुःख 
आया और चला गया और तुम सुखी हो गये वेसे ही यह दुःख भी 
चला जायेगा और तुम पुनः सुखी हो जाओगे | 

एक सज्जन किसी महात्माके पास जाकर सझ्ेने लगे। 
महात्माने पूछा : भाई, क्‍यों रोते हो ” वह बोले “महाराज, 
आज प्रेरा प्यारा मर गया है, में बहुत दुश्खी हूँ। महांत्माने 
कहा : अच्छा भाई, धेयं रखो । तनिक तुम अपनी चित्तवृत्तिको 
छः महीना आगे ले जाओ। कल्पना करो कि तुम्हारे प्यारेको 
मरे हुए छः महीना बीत गये । तब तुम शायद रोना पसन्द भी न 
करोगे । काल दुःखका सबसे बड़ा शामक है।' 


इस सबका भआशय यह है कि प्रत्ययान्तरसे प्रत्यप बाधित हो 
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जाता है। एक इदंसे दूसरा इदं, एक अहंसे दूसरा अहं, अहंसे इदं 
और इदंसे अहं--यही प्रत्ययान्तर-बाध-प्रक्रिया चलती रहती है । 

योगी लोग समाधि-निष्ठ विवेकख्यातिसि जगत॒का बाध मानते 
हैं। थोड़ी देरको जगत॒का अभान और आत्माका भान; तदुपरान्त 
दोनोंका भान तथा जगतुमें आत्मासे विपरीत धर्मोका निम्चय। 
परन्तु इस बाधमें न तो जगतृक़ी असत्ता है अथवा न्यून सत्ता है 
ओर न उसकी अपरिच्छिन्न आत्मामें आश्रयता है । 


उपासक लोग सगुण ब्रह्मऱी अपेक्षा जीव और जगत्‌की न्यून- 
सत्ताको स्वीकृतिको ही उनका बाघ मानते हैं। इस स्वीकृतिकी 
दृढ़ता ईश्वरकी कृत्रासे होतो है; ऐसी उनकी मान्यता है । 

ददान्तो लोग अधिश्ञान-ज्ञानसे बाध मानते हैं । वे कहते हैं : 
आपने अंधेरेमें सामने देखा 'कुछ पड़ा है'। भान हुआ कि साँप 
है। तुरन्त भयसंचार हो गया। फिर देखा यह तो माला है! । 
भय चला गया। प्रग्ननच्नताका भाव उदय हो गया । तत्काल 
विकल्प हुआ, “नहीं यह माला नहीं है, यह तो भूछिद्र है। एक 
उपेक्षाका भाव, निष्प्रयोजनीयताका भाव चित्तमें उठ आया । इसी 
बीच कहाँसे प्रकाश हुआ। दृश्य-वस्तु जो यथार्थेमें थी उसका 
ज्ञान हो गया : “भरे, यह तो रस्प्ती है, न साँप है, न माला है और 
न भूछिद्र है। तत्र भय, प्रसाद और उपेक्षाके भाव भी मिथ्या 
ही थे।' 

रज्जुके अज्ञानसे ही अर्थाध्यास और ज्ञानाध्यास सत्यसे 
लगते थे। याद रस्सीको समझ जाते तो नतो फिर भयजनक 
सपंका अध्यास होता, न प्रीतिजनक मालाका अध्यास होता और 
न उपेक्षाजनक भूछिद्रका अध्यास होता । इसी प्रकार यदि जगतके 
अधिष्ठटानका यथाय॑ ज्ञान हो जाता तो न तो संसा रके विषयों में 
भयजनकत्व अनुभव होता और न प्रीतिजनकत्व अथवा 
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उपेक्षाजनकत्व, परन्तु अज्ञानमें कोई न कोई जनकत्व भाता 
ही रहेगा | 


इसोलिए वेदान्त कहता है कि अधिष्ठान ज्ञान होने पर ही 
अध्यस्तका बाध वास्तविक होता है, अन्यथा बाध भी तात्कालिक 
तथा अस्थायी हूप मिथ्या होता है। वस्तुके मिथ्वात्व-निर्वयक्रा 
नाम उसका बाघ है । 


भामतीकार कहते हैं कि यह आत्मा स्वयं प्रकाश और अविषय 
है । इसके सम्बन्धमें श्रुतिने प्रभाण दिया : 


तमेत्र भान्तं अनुभाति सर्व तस्थ भासा स्वसिदं विभाति 


'उस आत्माके प्रकाशित होने पर ही सब कुछ प्रकाशित होता 
है' | यही इसका स्वयं-प्रकाशित्व है । 


न चक्षुपा! गह्मयते नापि बाचा 
न तन्न सनो गच्छति न वाक्‌ गच्छति न विद्यो न॒विजानी मः 


बहन नेत्रसे और न वाणीसे गृहीत होता है!'। वहाँ न 
मनकी गति है न वाणोकी। वह जाना भी नहीं जाता । इससे 
आत्माका अविषयत्व सूचित होता है। 

आत्मा निरंश है यह पूर्वमें कह चुके हैं । 

आत्मा ऐसा होने पर भी अनिवंचनीय अविद्यासे परिकल्पित 
मन, बुद्धि, शरीर, इन्द्रिय, आदिके अवच्छेदसे अनवच्छिन्न आत्मा 
अवच्छिन्नके समान भातसती है। अभिप्राय यह है कि आत्माकों 
स्वयं-प्रकाश अविषयरूप तथा निरंश न जाननेके कारण उसीमें 
उसीकी परिच्छिन्न दृश्यके रूपमें परिकल्पना होती है। में जीव हूँ, 
में बुद्धि हूँ, में मन हूँ, में इन्द्रिय हूँ, में शरोर हूँ, ये सब उसी आत्मा 
'में'की अज्ञानजन्य अन्यथा प्रतीतियाँ हैं। यहो वे उपाधियाँ 
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हैं जिनके कारण अखण्ड ज्ञानस्वरूप "में! खण्ड-खण्ड अनुभव 
होता है। 

अकर्त्ता होता हुआ आत्मा इन्द्रियोंकी उपाधिसे कर्त्तान्सा 
प्रतीत होता है; अभोक्ता होता हुआ आत्मा मनकी उपाधिसे 
भोक्ता-सा प्रतीत होता है; ज्ञानस्वरूप होता हुआ आत्मा बद्धिकी 
उपधिसे प्रमाता-सा अनुभव होता है; अविषय होते हुए अहं 
वृत्तिका विषय जेसा प्रतीत होता है। अखण्ड अपरिच्छन्न सच्चिदा- 
नन्‍द अद्वय ब्रह्म होता हुआ क्षुद्र जीव-भावको प्राप्त हुआ-सा 
भासता है । 


जरा 'अभिन्नो5पि भिन्न इव इत्यादिकी शैली देखिये। काशीके 
एक पण्डित हमारे पास आये। हमने कहा, हमने काशीमें एक 
ऐसे पण्डितको देखा है जिसमें सब सद्गुण हैं: नित्य संध्या-वन्दन 
करते हैं, शास्त्रोंके पण्डित हैं, विद्वान्‌ हैं; विनयी हैं ।! पण्डितजीने 
उत्सुकतावश पएछा महाराज, वे पण्डित कौन-से हैं !” मेंने कहा, 
"पण्डितजी, वह पण्डित आप ही हैं ! यह एक ही व्यक्तिका भिन्न 
इव कथन है। इसी प्रकार ततु-पद वाच्या्थ ईश्वरका परीक्ष 
कथन जब किया जाता है तब वह त्वं-पद वाच्यार्थ अपरोक्ष 
आत्माका ही भिन्‍न इव, अन्यथाभावेन, कथन होता है। परमात्मा 
ऐसा, परमात्मा ऐसा, ऐसा परमात्मा कहाँ है, कब है, कोन है ? 
तो वेदान्त कहता है कि वंह परोक्ष परमात्मा यहीं, अभी साक्षा- 
दपरोक्ष तू ही है। यही वेदान्तके दशमसत्वमसि& वाक्यका 
तात्पय॑ है । 


#सव॑ज्ञात्ममुनिने संक्षेप-शारीरकमें यह कथा दी हैं। दस 
आदमियोंकी एक टोलीने तैरकर नदी पार की । पार पहुँचकर उन्होंने 
यह जानना चाहा कि कोई आदमी नदीमें बह तो नहीं गया। तदर्थ 
उन्होंने गिनना आरम्भ किया। सब कोई गिनने लगे परन्तु सब अन्य 


२५२ | ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


अज्ञात आत्मा हो ईश्वर रूपसे वर्णित किया जाता है और 
ज्ञात आत्मा ब्रह्मरूपसे अनुभूत होती है । 

वेद कभी भेदका प्रतिपादन नहीं कर सकता। शास्त्रार्थमें 
वित्तण्डावादियोंकी बात और है। वेद यदि भेदका प्रतिपादन करे 
तो वेदको प्रमाण नहीं माना जा सकता क्योंकि तब वेद अज्ञात- 
ज्ञापक नहीं रहेंगे। भेद तो अन्य प्रमाणसे ही. पिद्ध है--आँखसे 
कानसे, नाकसे, त्वचासे, जिह्वाते, मनसे, बुद्धिपे; फिर श्रुति 
भेदका प्रतिपादन क्‍यों करे ? यदि भेद प्रमाणान्तरसे अनधिगत 
होता तब तो वेद अज्ञात ज्ञापक होनेसे भेदका प्रतिपादन कर सकता 
था अन्यथा वेद भेदका प्रतिपादन नहीं कर सकता । 

वेद भेदका प्रतिपादन नहीं कर सकता, इसमें हेतु बताते हैं : 

मानान्तरः प्रसिद्धत्वात्‌॒ मिथ्यात्वात्‌ अप्रयोजतात्‌ श्रुत्यन्तरं 
विरोधाच्च । 

वेद भेदका प्रतिपादन नहीं कर सकते क्योंकि भेद अन्य 
सबको तो गिनते थे अपनेको नहीं गिनते थे। इसलिए सबको निश्चय 
हो गया कि टोलीमें-से दसवाँ मनुष्य पानीमें बह गया । लगे सब लोग 
रोनें। उधरसे कोई सुहृद बुद्धिमान निकला । उनके रोनेका कारण 
जानकर मन-हो-मन उसने गणना को । दतों मनुष्य उपस्थित थे। वह 
बोला भाइयो रोओ मत ! दसवाँ मनुष्य जिन्दा हैँ और आप ही लोगोंमें 
है ।” सब बड़े आनन्दित हुए । अब प्रश्त था वह दशम मनुष्य कौन था ? 
बुद्धिमान्‌ मनुष्यनें उन सबको एक वृत्तमें खड़ा करके गिनना प्रारम्भ 
किया ॥ जिस व्यक्तिसे गिनना प्रारम्भ करता उसीपर दसवाँ समाप्त 
होता । अतः प्रत्येकको उसने यही सिद्ध किया कि दसवाँ तू हैं 
“दशमस्त्वमसि' । 

दसवाँ है” यह परोक्षवाक्‍्य हैं और वह दसवाँ तृ है! यह उस 
परोक्षकी अपरोक्ष अनुभति है । 
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प्रमाणसे सिद्ध है, मिथ्या है, उस प्रतिपादनका कोई प्रयोजन नहों 
है तथा अन्य श्रुति वाषयोंसे विरोध भी होता है |! 


भेद अन्य प्रमाणसे सिद्ध है इसकी बात अभी हुई। सारे भेद 
वहीं भासते हैं जहाँ वे नहीं हैं। भेदके प्रकाशक-अधिष्ठानमें भेद 
कहाँ ? अतः भेद मिथ्या है। फिर अभेद-प्रतिपादनसे तो आत्माकी 
ब्रह्महपताका अनुभवरूप प्रयोजन सिद्ध होता है, बन्धन, जड़ता, 
दुःखकी निवृत्ति होती है, परन्तु भेद-ज्ञानके प्रतिपादनसे कौन-सा 
प्रयोजन सिद्ध होगा ? भर्थात्‌ कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होगा। 
अन्तमें >भेद प्रतिपादक श्रुतियोंसे विरोध उपस्थित होता है : जैसे 

द्वितीयं नहि वस्तु 

एको रुद्रो न द्वितीयाय तरथे 

नोहारेण प्रावता जल्प्या चासुतुप उवथदासइचरन्ति । इत्यादि 
इसलिए श्रुति भेदका प्रतिपादन नहीं करती : 'श्रुतिभेंदगोचरा:। 
श्रुति एन्द्रियक अनुभूतिकी अनुवाद-मात्र नहीं हैं; वे उस अतीन्‍्द्रिय, 
अपौरुषेय वस्तुका निरूपण करतो हैँ जो पुरुषके अन्त:ःकरणका 
अगोचर पदाथरथ है, जो पुरुषका स्वरूप है । 

यह आत्मा अज्ञानके कारण देहेन्द्रियोंके भेदकों अपमनेमें 
आरोपित करके अभिन्न भी भिन्‍न हुआ-सा भासता है-अकर्ता भी 
कर्ता-सा भासता है, अभोक्ता भी भोक्ता-सा भासता है । यही 
अध्यास है। 

आप स्वयं-प्रकाश चेतन्य हैं जिसमें कर्मेन्द्रियाँ नहीं हैं फिर 
आप कमोंके कर्त्ता केसे होंगे ? आप स्वयंप्रकाशमें ज्ञानेन्द्रियाँ और 
मन नहीं हैं तब आप विषयोंके परिच्छेद-ज्ञानहप भोग केसे 
करेंगे ? आप नहीं कर सकते, नहीं करते, परन्तु करते हुए स्पष्ट 
प्रतीत होते हैं। यही अध्यास है, अनिवंचनीय अविद्याका 
कोौतुक है | 
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आप अकर्त हैं, परन्तु कर्ता-इव अनुभव करते हैं। आप अभोक्ता 
हैं, परन्तु भोक्ता-इव अनुभव करते हैं। आप अविषय हैं, परन्तु 
अहम-अहमके रूपमें ( विषयीके रूपमें आपका विषय इव स्फुरण 
होता है )। 'अविषयोडइपि भअस्मत्‌ प्रत्यय विषय इव ।” जैसे दाल 
चुरती है, जेसे पानीमें बुद-बुद ध्वनि होती है, वैसे ही यह अहं- 
अहं आत्माकी सूचना देती है । 


अपना और इस चुरनेवाले अहंका आप विवेक कीजिये | आप 
बष्जदा नहीं जल हैं, जिसमें यह बुदबुदा फुदकता है। जलसे 
भिन्न बुदबुदा नहीं हैं, परन्तु बुदबुदेसे भिन्न जल है यद्यपि जल- 
तत्त्वकी दृष्टिमें बुदबुदा जल ही है। यह अहं-भहं जो फुदकनेवाला 
बुदबुदा है, वह तो कालका बच्चा है, कालका खिलौना है। 


आप घट नहीं माटी हैं । आप जेवर नहीं सोना हैं । आप जीव 
नहीं चेतन्य हैं। अपने आपको न जानकर आप जीवभावको प्राप्त 
हो गये हैं : 'जीव भावमापन्नोज्वभासते ।! इसका अथ यह हुआ कि 
नरकमें, स्वगंमें, उपास्यलोकमें, समाधिमें जीव जाता है, आप 
नहीं जाते । आप तो सोलह-आना ( शत-प्रतिशत ) चिदाकाश हैं । 
ये सारे प्रातीतिक भेद औपाधिक हैं। अत्यन्त लौकिक, अत्यन्त- 
मोटी उपाधियोंके भेदके कारण यह निर्धभेक आत्मा अनेक धम- 
वाला और परिवत॑नशील-सा मालम पड़ता है। 


हमने बड़े-बड़े महात्माओंसे, जिनको साक्षात्‌ भगवत्कृपा-प्रसाद 
प्राप्त था, यह बात एछी है: “्रह्ममें जो अनेक्ता प्रतीत होती है 
वह क्यों है?” सबने यही उत्तर दिया है: “महात्माओंने 
अपने रसास्वादनके लिए ये सब जीव-ईगश्वरके भेद कल्पित कर 


लिए हैं और जागतिक भेद इन्द्रिय-मन-बुद्धिकी उपाधिके कारण 
प्रतोत होते हैं ।' 
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अयोध्यामें एक पण्डित थे श्रीरामबट्भाशरणजी महाराज । 
शास्त्रोंके उद्भट विद्वान्‌ ! मेंने उनसे पूछा : 'महाराज, आपको यह 
सब विद्या केसे प्राप्त हुई ? उन्होंने बताया : 'मैंने संस्क्ृत-साहित्य- 
का विधिवत्‌ अध्ययन नहीं किया है। हम तो अपने इष्टदेवका भजन 
करते थे। एक दिन इष्टदेव प्रसन्न हुए, प्रकट हो गये । बोले कि 
२४ घण्टेमें जो ग्रन्थ तुम अपनी आँखसे देख लोगे वह तुम्हें कण्ठ 
हो जायेगा तथा इसका विषय तुम्हें स्‍्फुरित हो जायेगा । मैं तो बस 
काशीके पुस्तकालयोंमें जाकर ग्रन्थ देख भर आया । यह सब इृष्ट- 
देवकी कृपा है ।' 


यह महात्माकी सरलता भी प्रददशित करता है तथा उपा- 
सनाका चमत्कार भी। इनसे ही मेंने पूछा: 'भगवन्‌ ! आप 
ईश्वरको चेतन भी कहते हैं और जगत्‌का अभिन्न- 
निमित्तोपादान-कारण भी। यह ब्रह्मपरिणाम कैसे सम्भव है ? चेतन 
स्वयं परिणामी नहीं हो सकता, क्योंकि वह तो परिणामका साक्षी 
होगा । चेतनके स्वयंके परिणामका कौन साक्षी होगा ? फिर 
चेतनकी सिद्धि आत्मासे भिन्न नहीं हो सकती, क्योंकि अनुभवका 
विषय दृश्य होता है, द्रष्टा साक्षी नहीं। इसलिए न तो जगत्‌ 


ब्रह्यका परिणाम सिद्ध हो सकता है और न ईश्वर जीवका 
उपास्थ ।! 


उन्होंने कहा, 'हम लोग भी जो चेतनको जगत॒का सचमुच 
अभिन्न-निमित्तोपादान कारण मानते हें वह उपासनाके लिए ही 
मानते हैं। वस्तुमें कोई विक्ृृति या विकार नहीं होता । तुम 
( बेदान्ती ) लोग भी जो विवतंवाद मानते हो वह भी कोई 
सच्ची बात नहीं है, क्योंकि यदि अधिष्ठान और द्रष्टाको भिन्न ताका 
संस्कार नहीं होगा तबतक विवते सिद्ध नहीं हो सकता ' 
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द्रष्ठाकों अधिष्ठानमें विवतें दिखाई पड़ता है। अज्ञानकालमें माने 
हुए द्रष्टा और अज्ञानकालमें हो माने हुए अधिष्ठानमें यदि भेद 
नहीं रहेगा तो दृश्यञपंचमें विवरत्व भी कहां रहेगा ? इसलिए 
जेसे वेदान्ती अभेद ज्ञानकी सिद्धिके लिए विवर्तकी कल्पना करके 
सत्य वस्तुको समझाते हैं, उसी प्रकार हम उपासनाके लिए ब्रह्ममें 
परिणामकी कल्पना करके सत्य वस्तुको समझाते हैं। हमारे- 
तुम्हारे वस्तुतत्त्वमें कोई अन्तर नहीं है ।' 

काशीके पं० दामोदर लालजीसे मैंने पूछा, श्रीक्ृष्णकी 
आँख ओर उनके नाखूनमें क्या भेद है जबकि दोनों चिन्म्ात्र 
वस्तु हैं ” उन्होंने कहा, “जो तुम पूछना चाहते हो हम समझते 
हैं। हमारा-तुम्हारा कोई मतमेद नहीं है । 

निष्कष॑ यह है कि निधर्मकमें धर्म और धर्मी तथा इनके 
भेद, अभेदमें भेद, निरवच्छिन्नमें अवच्छेद-अवच्छेद्याभाव अभोक्तामें 
भोक्ताभाव, अकर्तामें कताभाव इत्यादि ये सब औपाधिक हैं, 
आध्यासिक हैं, अज्ञानसिद्ध हैं, अध्यारोपित हैं। इनके प्रतीत 
होनेपर भी वस्तुतत्त्व जो अद्वय सच्चिदानन्दघन आत्मा है, उसमें 
कोई प्रभाव नहीं पड़ता। जैसे आकाश अनवच्छिन्न होता है, 
उसमें न्लाणाकाश, कर्णाकाश, मुखाकाश, हृदयाकाश, उदरा- 
काश, बाह्याकाश, महाकाश, घटाकाश तथा मठाकाशका भेद 
मिथ्या ही प्रतीत होता है, आकाशतत्त्वेन न आकाशरमें& अनेकता 
उत्पन्न होती है ओर न विक्रिया । क 

* आकाझशको तत्त्व कहनेपर कुछ विचारक नाक-मौंह सिकोडते 
हैं । आजके वैज्ञानिक भी आकाशको तत्त्व नहीं मानते । आकाशकी परि- 
भाषा भी भिन्‍न-भिन्‍न हैं । कोई आकाशको शब्दगुणक मानते हैं और 
कोई अवकाद्याट्मक । इसमें आध्यात्मिक दृष्टिकोणको समझना होगा । 
बोद्धाका सारा ज्ञान पौरुषेय होता है। मन उसीको जान सकता है, जिसे 
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इन्द्रियाँ जान पाती हैं । जिसे इन्द्रियाँ नहीं जान पातों उसे मन भी नहीं 
जान सकता । यह पुरुषप्रयत्न-जन्य ज्ञान है । हमारी ज्ञानेन्द्रियाँ पाँच हैं 
अतः हमारे ज्ञानके प्रकार भी पाँच हैं--शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध । 
इन पाँच ज्ञानोंमें इन्द्रयाँ असाधारण करण हैँ, मन साधारण करण है 
तथा वैज्ञानिक यन्त्र उपकरण हैं । रूप-दर्शनमें टेलिस्कोप ( दूरदर्शनयन्त्र ) 
या माइक्रोस्कोप ( अणुवीक्षण यन्त्र ) केवल देश और वस्तुको नेत्रके 
दर्शन-क्षेत्रमें लाभ देते हैँ, परन्तुं रूपका ज्ञान बिना नेत्रके असम्भव है। 
इसी प्रकार सब इन्द्रियोंके विषयमें समझना चाहिए : स्वादकी तो 
वस्तुनिष्ठ परीक्षा विज्ञान कर ही नहीं सकता । पोटेशियम साइनाइडके 
स्वादका ज्ञान प्राप्त करनेवाले वेज्ञानिकोंकों आखिरकार जीभका ही 
आश्रय लेना पड़ा और फलतः मृत्युको वरण करना पड़ा, यह अब एक 
भ्रसिद्ध पटना हैं । 


आशय यह है कि संसारमें जितना ज्ञान होता हैं, वह सब चेतन्यकी 
भ्रघानतासे होता है, जड़की' प्रघानतासे नहीं । अब वह कौन हैं जो 
नेत्रमें रहकर रूपका भेद सिद्ध करता है, कर्णमें रहकर शब्दका भेद सिद्ध 
करता है, जीभनें रहकर रसका भेद सिद्ध करता है, त्वकमें रहकर स्पर्शका 
भेद सिद्ध करता हैं, नाकमें रहकर गन्धका भेंद स्वीकार करता हैं ? 
आध्यात्मिक शब्दावली यह है कि नेत्रसे जो रूपका भेद सिद्ध होता हैं 
उस रूपका आधार तिेज' है, कर्णसे जो शब्दका भेद सिद्ध होता है उस 
छाब्दका आधार आकाश !' है, जिद्वासे जो रसका भेद सिद्ध होता हैँ, उस 
रसका आधार जल? है, त्वकसे जो स्पर्शका भेद सिद्ध होता है उस 
स्पर्शका आधार वायु” है और नाकसे जो गन्धका भेद सिद्ध होता है, उस 
गन्धका आधार 'पृथिवी' हैं। ये पृथिवी, जल, वायु, आकाश, अध्यात्म 
विज्ञानके तकनीकी छब्द हैं, इनका स्थल दृश्य पदार्थोंसे ( दृश्य पुथिवी 
आदि पदार्थोंसे) केवल नामका सम्बन्ध है। वसे भी पश्चीकरणकी 
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प्रक्रि जाननेवाले यह जानते हैं कि दृष्य पृथिवी आदि पदार्थ 
पशञ्चीकृत हैं । 


इन्द्रयोंकी . प्रधानतासे तत्त्वका भेद निश्चय करना आध्यात्मिक 
विज्ञान है और विषयोंकी प्रधानत'से तत्त्वका निश्चय करना भौतिक 
विज्ञान है । 


बोद्धाकी सम्पूर्ण ज्ञानराशि आधार स्वज्ञान हैं, इन्द्रियों, मन, बुद्धिके 
द्वारा संगहीत ज्ञान है. और जो अनुमानिक ज्ञान है, वह भी इन्द्रियों 
और वासनाके बलपर ही होता है। इसलिए सत्यज्ञानकी, यथार्थज्ञानकी 
प्रणली यह हैँ कि वासना और संस्कार-पुज्ञसे तटस्थ होना पड़ेंगा। 
इसमें द्रष्टा और दृश्यका विवेक, दृष्यका मिथ्यात्व और द्रष्टाका अपरि- 
च्छिन्नत्व, इनका विवेक अपेक्षित होता है । 
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४.५ 


आत्मा नितान्त अविषय नहों हे 
भस्सत्‌ प्रत्ययका विषय भो हे: २ 


इसीकी व्याख्यामें भामतीकार आगे कहते हैं : 


नहि चिदेकरसस्यात्मनद्चिदंश गृहीतेइ्गृहीत रचिदस्ति, न 
खलु आननन्‍्दनित्यत्वविभुत्वादयोषस्प  चिद्रुपाद्वस्तु भिद्यन्ते, येन 
तदग्रहे न गहोरन्‌ गृहीोता एवं तु कल्पिते भेदेश न विवेचिता 
इत्यगहीता इवाभान्ति । --भामती 


यदि आप अपने आपको चिन्मात्र एकरस जान गये तो कुछ 
भी अनजाना शेष नहीं रहेगा। धमंमें 'माता' रहता है; सम्पूर्ण 
प्रमाण-प्रमेयका व्यवहार माताकी उपस्थितिमें ही होता है। 
परन्तु यह आत्मा मातासे विपरीत है, विलक्षण है। शब्दकी 
दृष्टिस माता”! और “आत्मामें अक्षरोंका विपरीत बतंन है. ही । 
यथा : 

माता -मा+व॒-भा; आत्मा >-आ+ त्‌ृ+क मा । 

आपको विषयमें आनन्दका अनुभव होता है, कालमें नित्यताका 
अनुभव होता है और देशमें विभुत्वका अनुभव होता है। इसके 
विपरीत आप स्वयंभें आनन्दके अभावका अनुभव करते हैं, अपने 
आपको जीने-मरनेवाला मानते हैं और एक अत्यन्त लघु, कटी- 
पिटी, परिच्छिन्न इकाईका अनुभव करते हैं। परन्तु सत्य यह है कि 
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देश-काल-विषयकी यह ॒विभुता, नित्यता और आनन्दरूपता 
अध्यरत है और स्वयंको ज्ञानमात्र न जाननेके कारण हैं | 

देश-काल-वस्तुका जो व्यष्टिरूप है, वह इन्द्रियगम्य है और जो 
उनका समष्टिरूप है वह एक कल्पनामात्र है। दोनों दशाओंमें वे 
वृत्ति-सापेक्ष हैं। परन्तु ज्ञानस्वरूप आत्मा न इन्द्रियगम्य है और 
न कल्पना; वह तवृत्तिमात्रका आश्रय है, वृत्तिके कल्प्य, कल्पना 
और कल्पकका प्रकाशक है। इस अकल्पित आत्माके ज्ञानसे कोई 
बात अनजानी नहीं रह जायेगी। बात यह है कि हम नित्यता, 
विभुता, आनन्द, विक्षेप, शान्ति, समाधि सबको देख रहे हैं, परन्तु 
ठीक-ठीक विवेक नहीं कर रहे हें । 

ठीक-ठीक विवेक क्‍यों नहीं कर रहे हैं? क्‍योंकि चित्तके 
विषयोंसे वेरा'य नहीं है ओर तत्त्वानुसंधानकी जिज्ञासा नहीं 
है। हम भिन्न-भिन्न वस्तुओंके बारेमें विचार करते हैं, परन्तु 
अभेदस्वरूपके बारेमें विचार नहीं करते। यंदि परिच्चछिन्नसे, 
विनाशीसे वेराग्य हो और अपरिच्छिन्नकी जिज्ञासा हो तो श्रवण- 
मात्रसे ही [कसी अन्‍य साधनकी अपेक्षाके बिना ही तत्त्वज्ञान 
हो जाय । 

विवेक न होनेसे ही अधिष्ठान अध्यस्तवत्‌ भासता है। 
अविवेकसे देश-काल-वस्तु, विभु, नित्य और आनन्दरूप भासते 
हैं। विवेकसे यह विभुता, नित्यता और आनन्द मूलतः आत्मनिष्ठ 
ही सिद्ध होते हैं। आत्म-ज्ञासे यह सब जाना हुआ हो 
जाता है। 

आत्मेवेद स्व । 

वस्तु कण-कण बदल रहो है, क्षण-क्षण बदल रही है, पग-पग 
बदल रही है और इनका साक्षी आत्मा ज्यों-का-त्यों एकरस 
प्रकाशित है। विषय, देह, इन्द्रिय, मन, बुद्धि सब कालके प्रवाहमें 


आत्मा नितान्त'' अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है : २ ] २६१ 


बहे जा रहे हैं, काल स्वयं प्रवाहोके रूपमें नित्य नवीन ढड़से 
प्रस्तुत हो रहा है परन्तु कालका द्रष्टा अकाल पुरुष चेतन साक्षी 
एक रस अपनो महिमा में ज्यों-का त्यों स्थित है । 


चिन्मात्र वस्तु सदेव एक होकर ही रहती है। यदि चिन्मात्र 
दो वस्तुएँ हों तो उनसे सम्बन्धित देशमें यहाँ-वहाँका भेद होगा 
कालमें अब-तत्रका-भेद होगा और बस्तुत्वमें यह-वहका भेद होगा। 
परन्तु भेद समचा प्रकाश्य होता है, प्रकाशक नहीं । यदि चिन्मात्र 
वस्तु दो होंगी तो द्वित्व प्रकाइय होगा और चेतन्य साक्षी एक 
होगा। चिन्मात्रमें जीव-जीवका भेद अथवा णोव-ईश्व रका भेद 
नहीं हो सकता । 


आत्माके बिना दृश्यकी कोई सत्ता नहों होतो । आत्माके बिना 
दृश्य नहीं रहता, परस्तु दृश्यके बिना आत्मा रहता है। चैतन्यके 
अस्तित्वसे ही दृश्यको प्राण-लाभ होता है: 

येन यत्‌ सिद्धाचति येन यद्‌ दृदयते तेन तत्‌ पृथग्‌ न भवति 

जिसके द्वारा जिसको सिद्धि होती है, जिसके द्वारा जो दीखता 
है उससे वह पृथक नहीं होता ।' 

श्रीम-द्वागवतमें इसकी युक्ति दी गयी है : 

भूतं प्रसिद्ध च परेण यद्यत्‌ तदेव ततु स्थादिति से सनोषा । 

भाग० ११-२८-२१ 

जो पदार्थ जिससे प्रसिद्ध होता है और जिससे प्रकाशित होता 
है वही उसका वास्तविक स्वरूप--परमार्थ स्वरूप होता है--यह 
मेरा दढ़ निश्चय है। 

कारणसे काय॑ पृथक्‌ नहों होता, द्रष्टासे दृश्य पृथक <बंहीं:. 
होता। जेसे स्वप्नकी सृष्टि द्रष्टाकी दृष्टि है वेते ही जाग्रत॒कोँ- 
सृष्टि भी द्रशकी दृष्टि है । वेदस्तुतिमें कहा गंया है 
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न प्रदिदमग्र आस न भविष्यदतों निधनादनुमितमस्तरा त्वयि 
विभाति मृषेकरसे । अत उपमोयते द्रविणजातिविकल्पपयथैवितय- 
मनोविलासमृतमित्यवपन्त्यबुधाः ॥ 

भाग० १०.८७,३७ 

'भगवन्‌ ! वास्तविक बात यह है कि जगत्‌ उत्तत्तिके पहिले 
नहीं था और प्रलूयके बाद नहीं रहेगा। इतलिए यह बोचमें भो 
एकरस परमात्मामें मिथ्या हो प्रतोत हो रहा है। इतीलिए हम 
श्रुतियाँ इस जगतुका वर्णन ऐसी उपमा देकर करती हैं कि जेते 
मिट्टोमें घड़ा, लोहेमें शस्त्र, सोनेमें कुण्डल आदि नाममात्र हैं, 
वास्तवमें मिट्टी, लोहा और सोना ही हैं। वेसे हो परमात्मामें 
वाणत जगत्‌ नाममात्र है, सवंथा मिंथ्या और मनकी कल्पना 
है । इसे नासमझ मूखं ही सत्य मानते हैं ।' 

आत्मासे न जीव जुदा है, न ईश्वर और न जगत्‌। जीव, 
ईश्वर, जगत्‌ परस्पर भी जुदा नहीं हैं ओर जुदापना स्वयं 
आत्मासे जुदा नहीं है, क्योंकि जुदापना बदलता रहता है तथा 
निज स्वरूपमें सत्ताशून्य है जगत्‌ मिथ्या है, जीव मिथ्या है, यहाँ- 
वहाँ, यह-वह, अब-तब सब मिथ्या हैं। सम्पूर्ण दृष्य-प्रपश्न द्रष्टामें 
बा।धत है तथा द्रष्टा आत्मा ही केवल सत्य है। 

अध्यस्त वस्तुओंका एक अधिष्ठान चेतन्य आत्मा है। अतः 

आत्माके ज्ञानसे सब कुछ जाना हुआ हो जाता है। जेसे एक 
मृत्तिकाके ज्ञानसे घट, सकोरा आदि मृत्तिकासे बने सब पदार्थोंका 
ज्ञान हो जाता है उसी प्रकार एक आत्माके ज्ञानसे जीव, 
ईश्वर और जगतुका ज्ञान हो जाता है। आत्मा और जीवका 
तथा आत्मा और ईश्वरका मुख्य सामानाधिकरण है जबकि 
आत्मा और जगत्‌का बाध सामानाधिकरण है । 
सामानाधिकरणका अथ है: समान अधिकरण, समान 
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आश्रय । जीव, ईश्वर और जगत्‌ एक ही अधिकरण ब्रह्ममें 
भासित होते हैं ओर वह ब्रह्म आत्मासे एक है। जब हम कहते हैं 
कि जीव आत्मा है, ईश्वर आत्मा है, तो हम यह कहना चाहते 
हैंकि जीव और ईश्वरका आत्मामें समानाधिकरण है, अर्थात्‌ 
जीव और ईश्वर दोनों आत्मा हैं। जीवकी अविद्या-उपाधि 
तथा ईश्वरकी माया-उपाधिका बाध करके चेतनांशमें दोनों एक 
ही हैं। जेसे जब कहा जाता है कि घटाकाश और मठाकाश दोनों 
महाकाद हैं तो वहाँ घट और मठकी एकता अपेक्षित नहीं होती 
अपितु घटोपाधिक आकाश और मठोपाधिक आकाशकी निरुपाधिक 
महाकाशसे एकता बताना दृष्ट होता है; अथवा जेसे जब कहते 
हैं कि हार सोना है, कुण्डल सोना है, तो वहाँ हार और कुण्डलके 
नामरूपका बाघ करके उनमें स्वर्गाशकी एकताका कथन होता है 
इसी प्रकार जब जीव और ईश्वरको आत्मा कहा जाता है तब 
वहाँ उन-उनकी उपाधिका निषेध करके उपहितके चेतन्यरूपकी 
एकता विवक्षित होती है। जीव और ईश्वर मुख्यतः चेतन्य ही 
हैं अथवा चेतन्यमें इनका मुख्य सामानाधिकरण है, यह भाव है। 
उपाधिमेदसे चेतन्यमें कोई भेद नहीं होता । 


परन्तु उपाधि यदि सत्य हो तब तो उपहितका भेद भी 
सत्य हो जायेगा, इसपर कहते हैं कि आत्मा और जगतुका 
बाध सामानाधिकरण है। अर्थात्‌ जगत्‌ अपने सम्पूर्ण भेदों सहित 
वहीं भांसता है जहाँ वह कभी नहीं भासता। उपाधि कभी भासती 
है ओर कभी नहीं भासती, परन्तु उपाधिके अवभासकका कभी 
विपरिलोप . नहीं होता है। अतः उपाधि स्वयं मिथ्या है और 
उसका अधिष्ठान-प्रकाशक चेतन्यात्मा ही सत्य है। इसलिए मिथ्या 
उपाधिके आधारपर ओऔपाधिक भेद स्वयं मिथ्या हैं, अर्थात्‌ 
प्रतीतिके विषय भले हो हों परन्तु प्रतीत्यधिष्ठानसे अभिन्न हैं। 
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निष्कष यह कि जब शास्त्र आत्मेवेदं संघ! 'यह सब कुछ आत्मा 
ही है” ऐसा कहता है तब उसका तात्ययँ 'यह सब कुछको' 
बाधित तथा इसके प्रकाशक-अधिष्ठानको अबाधित सत्य घोषित 
करनेमें होता है। इस प्रकार जगत॒का चेतन्यमें बाध सामाना- 
घिकरण है । 


जब हम कहते हैं कि 'रज्जु ही सप॑' है तो यद्यपि रज्जु जिस 
विभक्तिका पद है सर्प भी उप्ती विभक्तिका पद है अर्थात्‌ रज्जु 
ओर सपंका सामानाधिकरण तो है परन्तु यहाँ सपंका रज्जुमें 
मिथ्यात्व तथा रज्जुका सत्यत्व कथन उद्देश्य है। रज्जु, सप॑ दो 
नहीं एक हैं परन्तु सप॑ मिथ्या है तथा रज्जु सत्य है यह बाघ 
सामानाधिकरण है। 


'सोथ्यं देवदत्तः यह वही देवदत्त है--इस वाक्यमें यह 
ओर “वह पदोंका एक ही अथ॑ दिवदत्त' है। अतः यहाँ प्रत्यक्ष 
यह और परोक्ष 'वह'का देवदत्तपदमें मुख्य सामानाधिकरण है। 
परन्तु 'स्थाणु: पुरुष” ( बह जो वृक्ष प्रतीत होता था पुरुष है ) 
इस वाक्यमें स्थाणुपदका अथे बाधित है परन्तु पुरुषपदका 
अथ अबाधित है अथवा सत्य है। एक ही अधिकरणमें पहिले 
स्थाणुकी अ्रान्ति हुई और बादमें उस भश्रान्तिकी निवृत्ति-पृवंक 
उसपीमें पुरुषका सत्य ज्ञान हुआ। अतः इस कथनमें बाधसामाता- 
धिकरण्य है। 

अज्ञान दशामें जगतुका सत्य और आत्मासे भिन्नरूपमें अनुभव 
होता है, ईश्वरका आत्मासे भिन्न और सत्य पुरुष विशेषलूपसे 
अनुभव होता है तथा जोबोंका अनेक तथा सत्यरूपसे अनुभव 
होता है। परन्तु श्रुति कहती है 'आत्मेवेदं सर्वंमर यह सब- 
कुछ आत्मा ही है। इस कथनमें बाध सामानाधिकरणपू्वक 
श्रुति आत्मा और जगत्‌॒की एकताक्रा वर्णन करती है। इसी 
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प्रकार 'अहं ब्रह्मास्मि' 'मैं ब्रह्म हैं! इस पदमें क्रमसे पहिले अहे 
पदके अथ॑ बुद्धि अथवा बुद्धधाभास अथवा बुद्धधवच्छिन्न चेतनका 
ब्रहयके साथ बाधसामानाधिकरण्य तथा बादमें कूटस्थ आत्माकरे 
साथ ब्रह्मका मुख्य सामाताधिकरण्य करके आत्मा, जीव और 
ईश्व रका एकत्व वर्णन करतो है । 


यहाँ कुछ भो नाना नहों है”, 'जो नानात्व देखता है वह 
मृत्युसे मृत्युको प्राप्त होता है” 'यह आत्मा ब्रह्म है”, 'प्रज्ञान ब्रह्म 
है', वह ब्रह्म तू है! इत्यादि श्रुतिवाकय केवल एक अद्वितीय 
चिद्ब्रह्मका वर्णन करते हैं। उस एकको जाननेपर कुछ अनजाना 
शेष नहीं रहता । 

परन्तु इस एकत्वका यथाथें विवेक न होनेसे हमको विषयमें 
आनन्द प्रतीत होता है, देशमें विभुत्व प्रतीत होता है और कालमें 
नित्यत्व प्रतीत होता है। 

क्या आपने कभी आननन्‍्दकी मोमांसा की है ? आनन्द कहाँ 
रहता है ? विषयमें, इन्द्रियमें, मनमें, बुद्धिमें अथवा आत्मामें ? 
आनन्द बाहर है और भीतर ? उसकी उपलब्धि और आनन्द दो 
वस्तु हैं या एक वस्तु है ? 

बहुत लोगोंको खीरमें आनन्द आता है। परन्तु हम अपनी 
बात बतायें, बीस वर्ष तक हमको खीर देखकर वमन हो जाता 
था। कारण तो कुछ ऐसा ही था। बचपनमें जब हम सुबह पढ़ने 
जाते थे तो खोर खाके जाते थे। एक दिन भाभीने दूधमें रातका 
बना हुआ भात डाल दिया। उससे दूध और चावल मिले नहीं, 
अलग-अलग रहे । जब वह खीर हमारे सामने आयी तो हमें लगा 
जैसे दधमें सफेद-सफेद कीड़े रंग रहे हों। ऐसी घृणा हुई कि तुरन्त 
वमन हो गया और फिर २० बरस तक खोरको देखते ही वमन हो 
जाता रहा। बादमें फिर श्रीउडड़िया बाबाजी महाराजने यह घृणा 
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छुड़ाई। पहिले वे मखाने पीसकर गाढ़ी खीर खिलाते रहे और 
बादमें चावल पीसकर और फिर चावल सादा डालकर | 

तो विषयमें आनन्द नहीं है। उसमें जबतक सुखबुद्धि है, 
उससे जबतक घृणा नहीं होतो तभीतक उपमें सुख प्रतीत 
होता है। 

कहो इन्द्रियमें सुख है। खीरमें न सही जीभमें सुख रहता 
है। तो जीभ तो वेश्या है; उसे एक खीर हो नहीं, चटनी आदि 
सब पदार्थ प्यारे लगते हैं । 

मनमें रुचि न हो तो क्या खीर और जीभ मिलकर भी सुख 
दे सकेंगे ? बुद्धिमें यदि खीरके प्रति सुखबुद्धि न हो तो क्या वह 
खीर सुखका हेतु बनेगी ? 

कहो बुद्धिमें संस्कार, मनमें रुचि, जीभमें शक्ति तथा खीर 
विषय--इन सबका संघात सुख देता है। तो समाधिमें, सुष्‌प्तिमें 
यह संघात ही नहीं रहता | तब क्या वहाँ सुख नहीं रहता ? 

परिशेष न्यायसे, आनन्द सिवाय आत्माके स्वरूपके कहीं 
उपलब्ध नहीं होता । अविवेकसे हम अपना आनन्द वहाँ रख देते 
हैं जहाँ वह नहीं होता। उदाहरणाथ संस्क्रारमें, रुचिमें, इन्द्रियोंमें 
अथवा विषयमें और उसी अविवेकके कारण स्वयंको परिच्छिन्न 
भोक्ता मानकर उस अपने बाहर तिकाले हुए आनन्दका आनन्द 
लेते हैं! भागवतमें इसकी उपमा 'वान्ताशी' शब्दसे दी है। जेसे 
कुत्ता अपने वमनकों ही खाता है वैसे ही आनन्दके भोक्ताकी 
स्थिति है । 

विषय अनित्य हैं, इन्द्रियोंकी सामथ्यँ सीमित है, मनकी रुचि 
एकसी नहीं रहती, बुद्धि सो जाती है और गलत निर्णय भी कर 
लेती है । इनमें आनन्दकी स्थिति कहाँ है ! 

यह तो जब हम “आत्मा” बुद्धिपर चढ़ बेठते हैं, बृद्धि आदियें 
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अध्यास कर लेते हें तब आत्मनिष्ठ आनन्द परनिष्ठ, विषयनिष्ठ 
प्रतीत होता है। बिना अध्यासके चेतन्यमें क्रियाशक्ति और 
भोगशक्ति हो ही नहीं सकती । वह तो साक्षीमात्र है, क्रिया और 
भोग उसके धर्म नहीं हो सकते । 


आपका आनन्द क्या आपसे अलग रह सकता है ? क्‍या ऐसा 
हो सकता है कि आप न रहें और आनन्द रह जाय ? यह तो 
हो सकता है कि आप रहें ओर कोई विशेष सुख न रहे ! परन्तु 
ज्ञानसे भिन्न आनन्दकी कोई सत्ता नहीं हो सकती। आनन्दके 
झानसे अतिरिक्त आनन्द ओर है भी क्या ? 


उपलब्धिज्ञानिम्‌ इति अर्थानन्तरभ्‌ 


आनन्द ज्ञाततया ही होता है। ज्ञानके अतिरिक्त सुख-दुःख 
नहीं हो सकता परन्तु सुख-दुःखके बिना ज्ञान रहता है। आत्माको 
ज्ञानमात्र अनुभव कर लेने पर विषयमें आनन्द बाधित हो 
जाता है| 


इसी प्रकार ज्ञानसे भिन्न नित्यता नहीं हो सकती। कालकी 
नित्यता क्षणिक विज्ञानसे पृथक अनुभूत हो सकतो है परन्तु 
कालकी अनादि अनन्तता कालके प्रकाशकसे भिन्न सिद्ध नहीं हो 
सकती। वृत्तिमें जो काल आता है वह क्षणिक होगा, वृत्ति 
अनादि अनन्तके साथ तादात्म्य नहीं कर सकती और जो वृत्त्य- 
धिष्ठान है, वृत्तिका प्रकाशक है, वही वृत्ति द्वारा कल्प्य अनादि 
अनन्ततारूप नित्यताका प्रकाशक--अधिष्ठान है। अतः नित्यता 
आत्मासे भिन्‍न नहीं होती । 


इसी प्रकार देशगत विभुताका भी विवेक कर लेना चाहिए । 
विभुत्व, नित्यत्व तथा आनन्द कोई भी ज्ञानसे अलग नहीं 
होते। ये सब दुष्यकोटिप्रविष्ट हैं और आत्मा दुडमात्र है। ये 
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सब आत्मासे ही प्रतीत होते हैं आत्मासे भिन्न इनकी कोई सत्ता 
नहीं है । यदि किसोको इनकी आत्मासे पृथक सत्ताका अनुभव होता 
है और इनका भेद पारमारथिक प्रतीत होता है तो यही कहना 
पड़ेगा कि वह अज्ञानी है। वह अध्यासके बन्धनमें है । 


छोटेपनमें हम महात्माओंसे पूछते, 'यह अज्ञान कहाँ रहता 
है? अज्ञान किसको है ? वेष्णवोंने इस अज्ञानपर बड़ा आक्षेप 
किया है कि अद्वेतमतमें इस अज्ञानका कोई आश्रय हीं सिद्ध नहीं 
होता। क्योंकि यदि जीवको अज्ञानका आश्रय कहें तो जोब 
स्वयं अज्ञानके बाद हुआ। ईश्वर अज्ञानी हो नहीं सकता और 
ब्रह्म नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त अद्वितीय है अतः उसमें भी अज्ञान 
असिद्ध है ? इन्हीं सब तकोको हम महात्माओंके सामने रखते । 


एक दिन एक महात्माने हमको विवेकका कोड़ा मारा। वे 
बोले : तुम आत्मा, परमात्मा, ईश्वरक्ी बात क्‍यों करते हो ? 
मनुष्यकी बात क्‍यों नहीं करते ? तुम मनुष्य हो न! मनुष्य 
होकर हो पूछते हो । हम कहते हैं मनुष्यकी नासमझोका नाम 
अविद्या है। यह अविद्या, अविवेक मनुष्यकी है, न जीवको है, न 
ईश्वरको है और न ब्रह्मको ।' 


सन्‌ १९३८ में हम रमण-आश्रम गये थे। मेंने महषि स्मणसे 
पूछा : यह अज्ञान किसको है ?” । 

महृ॑षि : यह प्रदइन किसका है ? 

में : जिज्ञासुका | 

महर्षि : जिज्ञासु कोन है ? 

में : जिसे जाननेक्ी इच्छा है । 

मह॒षि : जाननेकी इच्छा किसको है ? 

में : मुझको है । 
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महर्षि : तुम हो अज्ञानी हो । तुमको ही जाननेकी इच्छा है। 
यह अज्ञान तुमको ही है। अनुसन्धान करो कि "मैं 
कोन हैं । 
श्रीड़िया बाबाजी महाराजसे पूछा: “यह अज्ञान 
किसको है ?' 
बाबा : जो यह विचार नहीं करता कि यह अज्ञान क्‍या है, 
किसके बारेमें है तथा किसको है ? उसीको यह अज्ञान है । 


निष्कष॑ यह है कि अज्ञान न आत्मामें है न ब्रह्ममें । हमारी 
बुद्धिमें अविवेक है। हमारी बुद्धि पेसा कमानेकी तो सोचती है 
ब्रह्यके बारेमें नहीं सोचती । हमने कभी विचार ही नहीं किया 
कि आत्मा क्या है, नित्यता क्‍या है, विभुता क्या है, आनन्द 
क्या है ? यही अज्ञानका हेतु है और कोई हेतु नहीं है । 


न॒ विवेचिता इत्यगृहीता इवाभान्ति। 
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( ४.६ ) 
आत्मा नितानत अधिषय नहों हे 
अस्मत्‌ प्रत्ययका.: विषय भो हैं : ३ 


न चात्मनो बुद्धच्यादिभ्यो भेदत्तात्त्तको येन चिदात्मनि 
गह्ममाणे सो5पि गुृहोतो भवेत्‌, बुद्धघ्यादीनामनिर्वाच्यत्वेन तदूभे- 
दस्याप्यनिवंचनो यत्वात्‌ 4 तस्माच्चिदात्मनः स्वयं प्रकाशस्येव 
अनवच्छिस्नस्पावच्छिन्नेम्यो बुद्धघादिम्यों भेदाग्रहात्‌ तदध्यासेन 
जीवभाव इति। “--भामती 


पूर्व प्रसंगमें एक आत्माके ज्ञानसे सबके ज्ञानकी बात कही 
गयी । वहाँ आत्माका सर्वाधिष्ठानत्व इस ज्ञानमें हेतु कहा गया।. 
इसपर सांख्यवादी कहते हैं कि एकके ज्ञानसे सवंका विज्ञान 
होनेके लिए उस एकका अधिष्ठान होना आवश्यक नहीं है। 
संसारमें दो सत्य वस्तु हैं: एक पुरुष और एक प्रकृति, अथवा 
आत्मा और बुद्धि | यदि दो सत्य वस्तु हों और उनमें-से एकका 
ठीक-ठीक विज्ञान हो जाय तो दूसरेका विज्ञान अपने आप हो 
जाता है। उदाहरणाथ॑ यदि लाल और काली दो रस्सी एक साथ 
लिपटी हुई हों तो लाल रस्सोके पहिचान लेने पर काली रस्सीकी 
स्वयं पहिचान हो जायेगी। इसी प्रकार यदि आत्मा और 
बुद्धिमेंसे एककी ठीक-ठीक पहिचान हो जाती है तो दूसरेकी 
पहिचान अपने आप हो जायेगी । 
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इसका निराकरण करते हुए वेदान्त कहता है कि यह नियम 
तब तो लागू हो सकता था जबकि विविक्त वस्तुएँ अलग-अलग 
सत्‌ होतीं अर्थात्‌ जब आत्मा और बुद्धिका भेद तात्त्विक होता । 
यदि रज्जुमें प्रतीयमान सप॑ सत्य होता तब तो सपंके ज्ञानसे 
रज्जुका ज्ञान हो जाता। परन्तु वहाँ तो सप॑ है ही नहीं, फिर 
सपंके ज्ञानसे रस्तीका ज्ञान केसे हो सकता है ? जहाँ अध्यस्त 
वस्तु कल्पित होती है वहाँ अधिष्ठान-ज्ञानके बत्रिना भ्रम निवृत्त 
नहीं होता । अभी आपने रस्सीको सपंसे अलग किया, थोड़ी देर 
बाद मालासे अलग करोगे, फिर भूछिद्रसे अलग करोगे। जब 
तक रस्सीका ज्ञान नहीं होता तबतक भ्रमकी सवंथा निवृत्ति 
धक्य नहीं है। कल्पित ज्ञानसें अकल्पित अधिष्ठानका ज्ञान 
नहीं हो सकता, परन्तु अकल्पित अधिष्ठानके ज्ञानसे कल्पित 
बाधित हो जाता है। 


ये जो बुद्धि, आदि ( बुद्धि, मन, इन्द्रियाँ, देह, विषय, अवस्था 
आदि ) दृश्य पदाथ हैं उनसे आत्माके पृथक्त्वका ज्ञान भ्रम 
निवतंक नहीं हो सकता, क्योंकि इनके साथ आत्माके पुनः संलग्न 
होनेकी सम्भावना है। सत्यका सत्यके साथ सम्बन्ध भी सत्य होता 
है | परन्तु सत्यका असत्यके साथ कोई सम्बन्ध नहीं होता । किसी 
भी सम्बन्धकी कल्पना भी असत्य होती है। परन्तु असतुक्री 
प्रतीति भी निरधिष्ठान नहीं होती। अतः सत्य और असत्यमें 
केवल एक ही सम्बन्ध हो सकता है और वह है अधिष्ठान ओर 
अध्यस्तका । अधिष्ठान सत्य और अध्यस्त मिथ्या। इसलिए 
बुद्धि आदि पदार्थ जिस अद्वितीय चेतनन्‍्य अधिष्ठान आत्मतत्त्वमें 
मिथ्या भास रहे हैं, उस अधिष्ठान ज्ञानके बिना न भ्रम निवृत्त 
हो सकता है और न एकके विज्ञानसे स्वके विज्ञान होनेकी 
प्रतिज्ञा पूर्ण हो सकती है । 
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ये बुद्धि आदि पदार्थ अनिवंचनीय हैं| अनिवंचनीयक" ज्ञान 
नहीं होता । निवंचनोयसे अपनेको अलग जान सकते हो, »नि- 
वंचनीयसे नहीं । यदि ऐसा होता तो अपनेकों भी अपनेसे अजऊुग 
जान सकते, क्योंकि आत्मा भी अवाड्म्नसगोचर होनेसे अनि- 
बंचनीय है। जो पदार्थ अनिवंचनीय होता है वह अपने अधिष्ठानसे 
अभिन्न होता है। यह आत्मा हो बुद्धयादि अनिवेचनीय पदार्थोके 
रूपमें भासता है। ये सब आत्माके विक्ल्पमात्र हैं और इसलिए 
आत्माभिन्न हैं। ज्ञान भानका विरोधो नहीं है, भ्रमका विरोधी है । 
भान तो ज्ञान ही है । 

यदि स्वरूपकी ब्रह्मरूपता ज्ञात हो गयी तो प्रपंच किसी भ॑ 

रूपमें भासे, वह स्वरूपसे अभिन्न ही है और यदि आत्माकी 
प्रपग्यसे पृथक्ता ही जानी तो प्रपश्चकों केसे जाना ? सत्यरूप, 
असत्यरूप अथवा सत्यासत्यरूप ? सत्य नहों, क्योंकि बाधित 
हो जाता है। असत्य नहीं, क्योंकि प्रतीत होता है। सत्यासत्य 
नहों, क्योंकि सत्य-असत्य परस्पर विरोधी हैं। जिसे कुछ कह 
नहीं सकते, उसको अपनेसे अलग केसे जाना ? 


सुतरां यही सिद्ध होता है कि श्रुतिबोधित आत्माके ब्रह्मत्वके 
बोधसे हो उसमें मिथ्या ( अनिवंचनीय ) प्रतोयमान जगत्‌का 
बाघ होता है, उनकी विवेकख्यातिसे नहीं। तभी श्रुतिकी एकके 
विज्ञानसे सके विज्ञान होनेकी प्रतिज्ञा प्री होगी। 

भामतीकार कदते हैं कि आत्मा ओर उपमें प्रतीयमान 
अनिव॑ंचनीय बुद्धि आदि अनात्म पदार्थोमें कोई ताक्तिवक भेद 
नहीं है। आर्थादु भेद प्रतोत होते हुए भो तत्त्व-दृष्टिसि अभेद ही 
है । कैसे ? 

यह जो भ्रम दिखायी पड़ता है वह दो प्रकारका होता है : 

( १) सोपाधिक भ्रम तथा ( २) निरुपाधिक भ्रम । 
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जो भ्रम उपाधिके रहनेपर दिखे और न रहनेपर न दिखे, वह 
अ्रम सोपाधिक कहलाता है। जेसे जब आप नोला चव्मा पहिनकर 
किसी सफेद वस्त्रको देखते हैं तो वह वस्त्र आपको नीला दिखायी 
पड़ता है। परन्तु चश्मा उतारनेपर नीला दिखायी नहीं पड़ता, 
इसलिए ख्वेत वस्त्रमें नीलिमाका भ्रम आपके चश्मेरूपी उपाधिके 
कारण है। यह भ्रम सोपाधिक है। इसी प्रकार यह जो प्रपञ्च तथा 
प्रपद्चगत भेद प्रतोत होता है वह आत्मामें अन्तः:करणरूप उपाधिके 
कारण है। जबतक अन्तःकरण है ये भेद भी दिखते रहेंगे | बुद्धिसे 
विचार करनेपर ( निषेध पद्धतिसे ) आत्मामें ये सब भेद मिथ्या: 
अनुभूत हो जाते हैं, परन्तु अन्त:करणके रहने तक भेद-भानकी 
निवृत्ति नहीं होती। ज्ञानसे भेद-भ्रमकी निवृत्ति होती है, भेद- 
भानकी नहीं । इसीसे तत्त्व-ज्ञानीकों भी यह जगत्‌ ज्यों-का-त्यों 
भासता रहता है, परन्तु हाँ अन्त:करण उपाधिके कारण जो 3पद्रव--- 
उपाधियाँ होती हैं वे सब शान्‍्त हो जाती हैं। तादात्म्यापन्न 
होना ही उपद्रव है। प्राणसे तादात्म्य करके हम अनुभव करते हैं : 
मैं भूखा हूँ, में प्यासा हुँ। मनके साथ तादात्म्य करके. 'में कामी 
हूँ, मैं क्रोधी हूँ, में विकारी हूँ यह अनुभव होता है। शरीरके साथ 
तादात्म्य करके "में जन्मता हूँ, में मरता हूँ' यह भाव उत्पन्न करते 
हैं। सारांश यह कि विचारसे, आत्मज्ञानसे उपाधिका उपद्रव तो 
शान्त हो जाता है परन्तु औपाधिक भेद उपाधिके रहने तक 
बना रहता है। तत्त्वज्ञानके अनन्तर भेद प्रातीतिक होनेपर भी 
मिथ्या निश्चित रहते हैं । 

आकाशमें नीलिमा भी भ्रम है। जो आकाशत्वको जानता है 
अथवा जो नहीं जानता--सबके लिए आकाशमें नीलिमा प्रतीत 
होती है। भले वह ज्ञानीके लिए मिथ्या और अज्ञानीके लिए सत्य 
हो । यह आँखकी सीमाका दोष है और आँख रहते तक यह बना 
रहता है । यह भी सोपाधिक भ्रमका उदाहरण है। 
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जिस भ्रमका सम्बन्ध किसी उपाधिसे न होकर केवल 
अधिष्ठानके अज्ञानसे होता है वह निरुपाधिक भ्रम कहलाता है। 
जैसे रज्जुमें सपंकी अ्रान्ति निरुपाधिक भ्रम है। रज्जुके ज्ञानसे 
जैसे उसमें प्रतीयमान सपंकी तुरन्त निवृत्ति हो जाती है वेसे ही 
निरुपाधि भ्रमके अधिष्ठान ज्ञानसे भ्रम तुरन्त निवृत्त हो जाता है। 
आत्मामें जीवत्वू और ईश्वरत्व, कतृंत्व-भोवतृत्व और प्रमातृत्व 
और कार्य-कारणत्व, ये सब निरुपाधि भ्रम हैं जो भत्माके ज्ञानके 
सांथ तुरन्त सवंधा और सदेवके लिए निवृत्त हो जाते हैं। तत्त्व- 
ज्ञानके अनन्तर भ्रम तो न सोपाधिक रहता है और न निरुपाधिक, 
परन्तु सोपाधिक भेद उपाधिके रहने तक _प्रकाशित रहता है। 
तत्त्वज्ञानीको रज्जुमें तो अँधेरा आदि हैतुओंसे सपंका भ्रम हो भी 
सकता है परन्तु आत्मामें जीवत्वका ओर ईश्वरमें अन्यत्वका तथा 
जगत्‌में सत्यत्वका भ्रम नहीं हो सकता क्योंकि जीव, ईश्वर और 
जगत्‌के अद्वितीय अधिष्ठान आत्माका ज्ञान उसको हो चुका है। 


ऐसी दक्षामें ये बुद्धि आदि क्या हैं ? वया आत्मासे विजातीय 
हैं? नहीं, ये अपने अधिष्ठान चिदात्माकी ही जातिवाले हैं। तो 
फिर सजातीय होंगे ? नहीं, सो भी नहीं, क्‍योंकि ये दृश्य हैं, 
परिवतंनशील--विकारी हैं, द्रष्टासे भिन्न हैं। अच्छा तो आत्मासे 
इनका स्वगत-भेद होगा ? नहीं, क्योंकि इनका अधिष्ठान आत्मा 
निरंश है | तो फिर ये क्या हैं ? 


भामतीकार कहते हैं कि ये सब अनिवंचनीय हैं। इदमित्थ॑ 
रूपसे इनका निर्व॑चन नहीं हो सकता । न ये आत्मा हैं, न आत्मासे 
भिन्न अथवा भिन्ना-भिन्न हैं। न ये सत्‌ हैं, न असत्‌ और न सद- 
सत्‌ । परन्तु एक बात इनके बारेमें निश्चित है कि इनकी प्रतीति 
कभी होती है, कभी नहीं होती | इसका अथे है कि ये बाधित हैं, 
मिथ्या हैं। अनिवंचनीयका पारिभाषिक अथं पिथ्या ही है। 
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अनिवेचनोय पदार्थोंका भेद भी अनिवंत्ननीय होता है, अतः उनके 
अधिष्ठान-झानसे उनका मिथ्यात्व ही ज्ञात होता है, अनिवंचनीय 
भानका नाश नहीं। वेदान्तोक्त ज्ञान न पेसा घटाता है और न 
बढ़ाता है। वह केवल आपको बृद्धिमें जो पैसेके प्रति, शरीरके 
प्रति, हक प्रति, दृष्यके प्रति झूठा अहं-मम भाव है उसको निवृत्त 
करता है । 


यह स्वयंप्रकाश चिदात्मा अनविच्छिन्न है, क्‍योंकि सभी 
अवच्छेदोंका प्रकाशक हैं। दूसरी ओर ये बुद्धि आदि अनिवैचनीय 
पदार्थ परिच्छन्न है, देशसे, कालसे और वस्तुसे । ये कहीं हैं और 
कहीं नहीं हैं, कभी हैं और कभी नहीं हैं, कुछ हैं और कुछ नहीं 
हैं। इन्हें अपने प्रकाशनके लिए चिदात्माकी आवश्यकता होती है, 
ये स्वयं दृश्य हैं। जिसके द्वारा इनका प्रकाश होता है उसीके द्वारा 
इनका अभाव भी प्रकाशित होता है। जिसमें ये दिखते हैं, उसीमें 
इनका अभाव दिखता है। अतः आत्मामें ये सब मिथ्या हैं । परन्तु 
सत्य ओर मिथ्याका, अधिष्ठान और अध्यस्तका, द्रष्टा ओर दुश्यका 
जहाँ विचार हो नहीं है वहाँ या तो इन्हींको आत्मा मानकर अनथे- 
की सुष्टि होती है या इनसे पृथक किसी परिच्छिन्न चेतनकों 
स्वीकार करके अनथंका तात्कालिक अथवा अस्थायी शमन किया 
जाता है। 

परिच्छिन्नसे अपरिच्छिन्‍न्न अलग होता है और अपरिच्छिन्नकी 
स्वयंप्रकाशताको जानकर परिच्छिन्न मिथ्या हो जाता है। इस 
पृथकताको न जाननेके कारण आत्माका इन्हीं बुद्धि आदिमें अहं- 
ममरूप अध्यास हो जाता है। यहो जीव भाव है । क् 
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( ४.७ ) 


आत्मा नितानत अविषय नहीं हे 
अस्मत्‌ प्रत्यपयका विषय भो है: ४ 


( इदं-अनिदंका विवेक ) 


तस्य चानिदर्मिदमात्मनोःस्मत्प्रत्ययविषयत्वमुपपथ्चयते । तथाहि 
कर्ता भोक्ता चिदात्माहहंप्रत्यये प्रत्यवभासते। न चोदासोी- 
नस्य तस्य क्रियाशक्तिभोगशक्तिरवा सम्भवति। यस्य व बुद्धचादेः 
कार्यकरणसंघातस्य क्रियाभोगशक्ती न तस्य चेतन्यम्‌ । तस्मा- 
चिचिदात्मेव कार्यकरणसंघातेन ग्रथितो लब्धक्रियाभोगशक्तिः स्वयं- 
प्रकाशोषपि बुद्धयादिविषयविच्छुरणात्‌ु कथज्निदस्मत्रत्यय- 
विषयो5हंकारास्पदं जीव इति च जन्‍्तुरिति च॒ क्षेत्रज्ञ इति 
चार्यायते । न खलु जोवश्रिदात्मनो भिद्यते। तथा चर श्रुतिः 
“अनेन जीवेनात्मना” इति। तस्माच्चिदात्सनो&व्यतिरेकाज्जीवः 
स्वयंप्रकाशोप्यहूं प्रत्ययेन कतृभोक्ततया व्यवहारयोग्यः क्रियत 
इत्यहुंप्रत्ययालम्बन सुच्यते । न चाध्यासे सति विषयत्वं विषयत्वे 
चाध्यास इत्यन्योन्याश्रयम्‌ इति साम्प्रतम्‌। बोजाडुःरवदना- 
दित्वात्‌ पूर्वपूर्वाध्यासतद्वासनाविषयीकृतस्योत्तरोत्तराध्यास- 
विषयत्वाविरोधा दित्युक्त नेसग्रिकोई्यं लोकव्यवहार” इति 
भाष्यग्रन्थेन । तस्मात्‌ सुष्ठृक्त न तावदयमेकान्तेनाविषयः” इति। 
जीवो हि चिदात्मतया स्वयंप्रकाशतपाइविषयोप्यौपाधिकेन रूपेण 
विषय इति भावः। --भामती 
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भगवान्‌ भाष्यकार कहते हैं कि आत्मा अस्मतृप्रत्ययका 
विषय होनेसे नितान्त अविषय नहीं है 'न तावदयमेकान्तेना- 
विषयः, अस्मरत्नत्यवविषयत्वातुं और इसलिए आत्मामें अनात्म- 
अध्यासकी सम्भावना है। अब इसपर विचार करना चाहिए कि 
आत्मा अहूं-प्रत्ययका विषय है या नहीं; है तो केसे ओर नहीं है 
तो केसे ? इसका बहुत बढ़िया विवेचन पदञ्चपादिकामें है । 

पहिले आपका मानसिक विश्लेषण करें। दो डब्द हैं: 
जानामि' और “भवामि' | व्याकरणकी शीतिसे धातु दो प्रकारकी 
होती हैं: सकमंक और अकमंक | 'जानामि” सकमेंक क्रिया है। 
अहूं घट जातामि'में जानामि क्रियाक्रा कम 'घट' है और कर्ता 
अहं। में जानता हैँ किसको ? घटको। अतः घट प्रमेय है। कौन 
जानता है ? में, अतः में प्रमाता हँँ। केसे जानता हूँ ? घटाकार 
वृत्तिके द्वारा। अतः घटढाकार वृत्ति प्रमाण है। इस प्रकार 'अहं 
घटं जानामि'में घट प्रमेव है, घटाकार वृत्ति प्रमाण है तथा 
प्रमाण-प्रमेष-विशिष्ट प्रमाता “बहू है। प्रमाता-प्रमाण-प्रमेयकी 
त्रिपुटी तथा कर्ता-क्रिया-कमंकी त्रिपुटी अहं घट जानामि' 
वाक्यमें है | 

इसके विपरोत 'भवामि! क्रिया अकर्मक- है । 'अहं भवामि' 
( मैं होता हूँ ) में 'भवामि'का कोई कम नहीं है | होना स्वयं होता 
है। अहम अस्मि' ( में हूँ ), इसमें अस्मिके कमंकी कोई आवश्य- 
कता नहीं है। भू” सत्तात्मक अकमंक धातु है,$# इसमें कमंकी 
कोई आवद्यकता नहीं है । 

ज्ञान-क्रियाका कर्ता भी अहं है और सत्तात्मक क्रियाका 
ज्ञाता भी बह है। “अहूं घटं जानामि” तथा “अहं भवामि' इन 


# लज्जा, सत्ता, स्थिति, जागरितं, निद्रा, क्षय, भय जीवित, 
मरणं,--घधातुगणं तम्‌ अकर्मक माहुः । 
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दोनों ज्ञानोंमें अन्तर यह है कि प्रथम पक्षमें 'अहँ घटरूप इदंते 
आक्रान्त है तथा दूसरे पक्षमें किसी भी इदंतासे आक्रान्त नहीं 
है। कमंभूत वस्तुका जो ज्ञाता है वह प्रमाण और प्रमेय दोनोंसे 
युक्त होनेके कारण इदंतासे आक्रान्त है और अनुभवात्मा जो 
ज्ञान है वह इदंतासे आक्रान्त नहीं है अर्थात्‌ अनिदं है। अतः 
ज्ञानके दो स्वरूप हैं: एक तो इदं ( यह, यह, यह ) और दूसरा 
अनिदं ( यह नहीं, यह नहीं )। अहं बोलनेकी जरूरत नहीं है। 
अहंके ही ये दो अंश हैं : इृदं और अनिदम्‌ । 


अब “अहूं घटं जानामि', अहूं पटं जानामि', 'अहूं मर्ठं 
जानामि',--इन ज्ञानोंमें जो घट, पट और मठका ज्ञ।तता भहं है वह 
एक है या तीन ? वह तो एक ही है, परन्तु कमंभूत ज्ञानके भेदसे 
पुथक-पुथक भासता है। जेसे एक ही विद्वानमें न्याय, व्याकरण 
आदि विषयोंके भेदसे भेदकी कल्पना होती है कि 'यह न्यायाचाये 
हैं, व्याकरणाचार्य हैं! इत्यादि वेसे ही विषयको लेकर और 
प्रमाणगतवृत्तिके भेदको लेकर प्रमातामें भी भेदकी कल्पना होती 
है। सकमंक ज्ञानकी यही गति है। इसमें जो प्रमाण वृत्ति है वह 
गर्भवती है अर्थात्‌ इसमें दो अंश हैं : एक पतिका अंश ( अर्थात्‌ 
प्रमातांश ) और दूसरा पुत्रांश ( अर्थात्‌ प्रमेयांश ) एककी वजहसे 
आकार आया और दूसरेकी वजहसे आकार परिपूष्ट हुआ। 
प्रमाण-वृत्तिमें इृदंतांश विषयसे आता है ओर अनिदमंश प्रत्यक्‌ 
चेतन्य आत्मासे आता है। 


अहं आत्मामें इदं और अनिदंका विवेक न होना ही अध्यास 
है। भर्थात्‌ यह” और 'यह नहीं! इन दोनोंका मिल जाना अध्यास 
है। याद कहो कि सुषृप्तिमें अध्यास नहीं होता, क्योंकि वहाँ तो 
प्रमाता-प्रमाण-प्रमेषका कोई व्यवहार ही नहीं है, तो कहते हैं कि 
नहीं वहाँ भी व्यवहार है। केसे ? सुषुप्तिसे उठनेपर मनुष्य कहता 
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है 'में सुखसे सोया, कुछ पता ही नहीं रहा'--इससे प्रतीत होता 
है कि वहाँ ( सुषुप्तिमें ) प्रमेय सुख था और 'मैं” उसका प्रमाता 
असलमें सुधुप्तिमें जिस सुखको मनुष्य विषय करता है उसे सुख न 
कहकर जाग्रत्‌ और स्वप्नके दु:ःखोंका अभाव ही कहना चाहिए । 
अब देखो, जिसको जाग्नदादिके दुःखोंका अनुभव था उसीको जब 
सुषुप्तिमें दुःखाभावका अनुभव होता है तब वह जाग्रव-अवस्थामें 
अपने अनुभवका कथन करता है कि "में सुखसे सोया” इत्यादि | 
यदि कहो कि दुःखाभाव अभावरूप होनेके कारण विषय नहीं 
हो सकता, तो ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि स्मृति सदा अनुभूत 
विषयकी ही होती है। जब जाग्रतमें मनुष्य स्मरण करता है कि 
'में सुख ( दुःखाभाव )में सोया” तो सुषुप्तिमें दुःखाभावका अनुभव 
अवध्य हुआ, अन्यथा सुषुप्तिक निविशेष चेतन्यमें दुःखाभावका 
संस्कार कहसे आता ? बिना संस्क्रारके स्मृति नहीं होती । 


सुधुप्तिमं भो अपनो अपरिच्छिन्नताका अनुभव नहीं हुआ, 
परिच्छिन्नताकी श्रान्ति नहीं मिटी, स्वरूपका अज्ञान नहीं 
मिटा। तभी तो वहाँ दुःखाभावमें सुखकी भ्रान्ति होती है और 
अनुमवरूपमें अनुभवामिक्ृत भ्रान्ति होती है कि 'मेंने सुखका 
अनुमव किया” तथा स्वयं अज्ञानका द्रश होनेपर भी अपनेमें 
अज्ञानीपनेका आरोप होता है कि 'मैंने कुछ नहीं जाना, मुझे 
कुछ पता नहीं रहा” ( “नहिं किचिद्‌ अवेदिषस! ) | 


अब देखो, यदि सुधुप्तिमें सुचका अनुभव हुआ तो 'मुझे कुछ 
पता नहीं रहा' यह कहना गलत है और वास्तवमें यदि 'मुझे 
कुछ पता नहीं रहा! तो यह कहना गलत है कि "में सुखसे सोया” । 
यदि कहो कि मेंने कुछ जाना ही नहीं! तो इस विषयाभावको 
जाना केसे ? बात यह है कि वहाँ में भो ज्ञानस्वरूप था और 
दुःखामाव, विषयाभावकी अन्यताका अज्ञानरूप संस्कार और 
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उसका अपनेमें आरोप भी बना रहा। सुषुप्त होनेपर भी में 
दुःखाभावको, विषयाभावको देखता रहा ! क्या विरोधाभास है ! 

इससे सिद्ध होता है कि सुषृप्तिमें भी इृदं और अनिदंका मेल 
बना रहता है। 

अहंमें दोनों अंश बने रहते हैं। इदमंश, जो बदलता रहता 
है जेसे में सुखी, में दुःखी, में मूर्ख, में विद्वान, में जन्मवान्‌, में 
मरणवान्‌ इत्यादि; और अनिदमंश जो अपरिवर्तनशील रहकर, 
एक रहकर, सभी प्रत्ययोंक्रा प्रकाशक बना रहता है। 


अशरोरं शरोरेष्वनवस्थेष्ववस्थितम्‌ । 
महान्तं विभुमात्मानं मत्वा धोरो न श्ोचति ॥ 
कठो० १,२.२२ 


'विनाशी शरीरोंमें अवचल भावसे स्थित अशरीरीको, जो 
महान्‌ है, विभु है और आत्मा है, जानकर धीर पुरुष शोक नहीं 
करता ।' 

अहंमें इदं-स्फुरण ही शरोर है। यह परिवतंनशील है। उसमें 
जो अनिदं है वह अपरिवत॑नशील है। उसको जानकर मनुष्य 
शोकसे तर जाता है| यह अतिदं जो है वह विभु है, महान्‌ है और 
आत्मा है । 


अच्छा, जो विभु आत्मा है वह एक शरीरमें रहकर एक 
शरीरकी सुषृप्तिको अपनो माने और दूसरोंकी सुषुप्तिकों अपनी 
न माने, क्‍या यह सम्भव है ? यह तभी सम्भव हो सकता है जब 
वह सम्पूर्ण भेदोंका प्रकाशक होनेपर भी और उनसे न्यारा होने- 
पर भी एक अन्तःकरणके साथ तादात्म्य कर ले। सुषृप्ति आत्माकी 
तो. होती नहीं, अन्त:करणकी ही होतो है। आत्मामें तो केवल 
उसका आरोप होता है । यही अध्यास हैं । 
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किसी फककड़ने पूछा: 'एक शरोरकी सुषुप्तिसे इतना प्रेम 
क्यों ” बोले : "आराम मिलता है, विश्राम मिलता है, सुख 
मिलता है ।' फिर पूछा : 'समाधिसे प्रेम क्यों ?' तो बोले : “वही 
हेतु है महाराज' । फकक्‍कड़ने फटकारा : 


बाध्यतां बाध्यतामेष समाध्याधि: सुधोवरे: । 


'अरे जो सुधीवर हैं, विद्वत्प्रवर है, उनको चाहिए कि वे 
पहिले समाधिके रोगको काटें, तब आत्माका दर्शन होगा ! 

समाधि एक अन्तःकरणमें, एक समयमें अन्‍्तर्देशमें भासती 
है। वह देश-काल-व्यक्तिसे परिच्छिन्न है। फिर समाधिस्थ प्रज्ञा 
आत्मा केसे हो सकती है ? समाधि, सुषुप्ति, जाग्रतू, स्वप्त, सब 
इदं और अनिदंके मेलको अवस्थाएँ हैं। अवस्थाएँ सभी मेलकी 


ही होती हैं। आत्मज्ञानके लिए इदं और अनिदंका विवेक चाहिए 
कोई अवस्था नहीं । 


प्रयय सभी 'इदं'से सम्बद्ध हैं। अहं जो प्रत्ययरूप है वह 
भी इदंताक्रान्त है। अतः 'भहूं प्र्ययका विषय आत्मा है” इसका 
आशय यह है कि इदं और अनिदंके मेलवाला जो अहं है 
( औपाधिक आत्मा ) वह अहं-प्रत्ययका विषय है। जो शुद्ध अनिदं 
है वह नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त है वह न इदं-प्रत्ययका विषय है और 
न अहूं-प्रत्ययका विषय है । 

तब यह भी विचार करना चाहिए कि अहंके शुद्ध स्वरूपमें 
यह मिला-जुला अहूं आता कहाँसे है और किस रूपमें भासता है ! 


चार्वाक कहते हैं कि यह सम्पूर्ण अहं बाहरसे ( शरीरके 
बाहरसे ) आता है। विज्ञानवादी बौद्ध इसे पूणतः भीतरसे आया 
मानते हैं। जेन बाहर-भीतर दोनोंसे मानते हैं। शून्यवादी बोद्ध 
न बाहरसे न भीतरसे मानते हैं। दूसरे शब्दोंमें चार्वाक इदंको 
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सत्य और अहंको मिथ्या ( व्यावहारिक ) मानते हैं। बौद्-पक्षमें 
द॒दं और अनिदं तथा इनका मेल अहं सब भिथ्था है। जेन-पक्षमें 
अहं और इदं दोनों सत्य हैं। वेदान्त-मतमें कोई प्रतीति, चाहे 
सत्य हो या मिथ्या, निरधिष्ठान नहीं हो सकतो और वह 
अधिष्ठान चेतन होना चाहिए। अतः इदं और अहं प्रतोत्य होनेसते, 
प्रत्ययरूप होनेसे, दोनों मिथ्या हैं और जिस चेतन्य अधिष्ठानमें 
दोनों प्रतीत होते हैं वह अनिदं है, अहम्‌-इदं दोनोंसे अतीत है ओर 
केवल वही सत्य है | 

इदं और अनिदंके मेलसे अहंकी प्रताति होती है। किम रूप- 
में ? तो भामतीकार कहते हैं : 

तथाहि कर्ता भोक्ता चिदात्माहंप्रत्यपे प्रत्यवभासते 


अहंका जब स्फुरण होता है तत्न चिदात्मा तो भाश्ता हो है, दो 
बात ओर भासती हैं : में कर्ता हूँ,। में भोक्ता हूँ। अर्थात्‌ अपने 
अहं प्रत्ययमें,& अहं वृत्तिमें,& अहंपनेके व्यवहारमें तीन बातें 
मालूम पड़ती हैं : में कर्ता हूँ, में भोक्ता हूँ, में ज्ञाता है । 

प्रघन यह है कि ये तोनों बातें अर्थात्‌ अपना कर्तापन, ज्ञाता- 
पन, भोक्तापन खास अपनी चीज हैं (अपता स्वष्टप हैं) या 
बाहरसे उथार ली हुई हैं ( अध्यारोपित हैं )। यदि अध्यारोपित 
हैं तो उनसे अपना कुछ हानि-छाभ नहों हैं, केवल कुछ कालके 
लिए व्यावहारिक हैं और इसलिए वे आत्माक्रो परिच्छिन्न क रनेमें 
समथ नहीं हैं। और यदि वे स्वरूपगत हैं तो आत्माका नित्यमोक्ष 
सम्भव नहीं है। इसलिए इस प्रदनका निणंय होना आवश्यक है। 


* प्रयय अर्थात्‌ वृत्ति, वृत्ति अर्थात्‌ व्यवहारः वर्तनं वृत्तिः शब्दो- 
5चारणं स्फुरणरूपं वा। वृत्तिका अर्थ व्यवहार है चाहे वह बोलनारूप हो 
अथवा स्फुरणरूप हो । 


आत्मा नितान्त"“'' * 'अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो हैं: ४ ] २८३रे 


पहिले हम "में कर्ता है, में भोक्ता हें! इसकी बात लेते हैं । 
असलछमें यही विद्या-अविद्या-पक्षका बाह्य हेतु है। आन्तर हेतु जो 
आत्माका घटपटादिके समान भवेद्यत्व तथा उसकी अपरोक्षता है, 
उसकी चर्चा हम पहिले भी कर चुके हैं और प्रसंगवश फिर 
भी करेंगे । 


कम तो मशीन भी करती है परन्तु भोग मशीन नहीं कर 
सकती, वह तो चेतनके आधारपर ही हो सकता है। कम जड़में भी 
होता है, हमारे करनेसे भी होता है और न करनेसे भी होता 
है। उदाहरणाथ विक्रियाएँ हमारे न करनेसे होती हें फल सड़ 
जाते हैं, मकान नष्ट हो जाते हैं, काम-क्रोधादि विकार अपने आप 
उदय होते हैं, शरीर बुड़ढा हो जाता है इत्यादि । परन्तु ब्रह्मचयें, 
अहिंसा आदि करनेसे होते हैं, अपने आप नहीं होते । पशुओं में भी 
काम, क्रोधादि विक्रियाएँ होती हैं परन्तु उनके साथ उनका कर्ता- 
पन न जुड़नेसे वे उनके सुख-दुःखमें हेतु नहीं बनते | जबकि मनुष्य 
विक्रियाओंमें भी अपना कतुंत्व जोड़कर सुखी-दुःखी होता रहता 
है। इस प्रकार कर्ताका चेतन होना आवश्यक नहीं है । 
गीताका वचन है कि शरीर ओर इसके तेरह करणों ( मन, 
बुद्धि, अहंकार और दश इन्द्रियों ) के कर्तापनमें प्रकृति हेतु है 
परन्तु सुख-दुःख-भोगमें हेतु पुरुष है : 
कार्यकरणकतुत्वे हेतुः प्रकृतिरुच्यते 
पुरषः सुख दुःखानां भोक्तत्वे हेतु*ुच्यते ॥ (गी. १३.२०) 


कम प्रकृतिका अंग है और भोग पुरुषाश्रित है। अविद्याका बाह्य 
हेतु कम है और विद्याका बाह्य हेतु भोग है । 

कर्मेन्द्रयाँ तमोगुणका काय होनेसे चेतनका आभास ग्रहण 
नहीं करती, अतः उनको अविद्या-इन्द्रियाँ कहा जाता है। जबकि 
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ज्ञानेन्द्रियाँ सत््वगुणका काय होनेसे चेतनके आभाससे युक्त होनेके 
कारण विद्या-इन्द्रियाँ है । 


यह जो चिदात्मा है वह कमेन्द्रियोंकी उपाधिसते अपनेको कर्ता 
अनुभव करता है ओर मन तथा ज्ञानेन्द्रियोंकी उपाधिसे भोक्ता 
अनुभव करता है। इसका प्रमातापन भी बुद्धिकी उपाधिसे ही 
अनुभूत होता है। यह कतपिना, भोक्तापना, ज्ञातापना जो अहंके 
व्यवहा रमें अनुभवमें आते हैं वे आत्माके स्वरूपमें नहीं हैं, आत्मा- 
की औपाधिक प्रतीतियाँ हैं। आप चिदात्मा जब न कर्मेन्द्रिय हैं, न 
ज्ञानेन्द्रिय और न मन और न बुद्धि, तब आप कर्ता भोक्ता और 
प्रमाता केसे ? भोग और कम॑ ओऔपाधिक हैं, जो निरुपाधिक 
आत्मा है उसमें न भोग है, न भोग-शक्ति, न कम है और न कमं- 
शक्ति | वह तो स्वयंप्रकाश सच्चिदानन्द्धन अद्वय है | 


कमंमें कुछ अच्छा बुरा नहीं होता, वह तो देश, काल, 
जाति, धरम और सम्प्रदायसे विहित-अविहित होकर ही अच्छा बुरा 
कहलाता है, इसमें कुछ भला-बुरा माननेकी जरूरत नहीं है। 
परन्तु चिदात्माको देखों। वह तो कर्ता हो नहीं है, भोक्ता हो 
नहीं है बिना इन्द्रियोंके साथ तादात्म्य किये चिदात्माको कर्तापन 
और भोक्तापनका अनुभव ही नहीं हो सकता । यह अन्तःकरण 
भी और क्या है ? कर्म, भोग और उनको वासनासे वासित प्रज्ञा 
ही अन्त:करण कहलाती है : 


त॑ विद्याकमंणी समन्‍्वारभेते पुवंप्रज्ञा च। 


जैसा इन्द्रियोंसे कम कर रहे हैं अथवा भोग भोग रहे हैं और 
जेसी इन कमं और भोगसे वासित बुद्धि रही है, उनसे अपनेको 
अलग कर लो तो अध्यास मिट जायेगा । अपने कर्ताको करें न्द्रयसे 
जोड़ दो, भोक्ताको ज्ञानेन्द्रियोंस जोड़ दो और ज्ञाताको पृव॑प्रज्ञासे 
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जोड़ दो । फिर इन तीनोसे विलक्षण इृदं, अनिदंके साक्षी आत्माकी 
खोज करो । अध्यास मिट जायेगा । 


यहाँ ज्ञान और कमंके समुच्चयका विकल्प नहीं है। ईशा- 
वास्योपनिषद्में जहाँ 'विद्यां चाविद्यां च” कहकर ज्ञान और 
कमके समुच्चयकी बात कही-सी मालम पड़ती है वहाँ तत्त्वज्ञानका 
प्रसंग नहीं है, वहाँ जीवन जीनेका प्रसंग है। तत्त्वज्ञान इससे 
विलक्षण वस्तु है । 
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यह जो कर्ता, भोक्ता और प्रमाताका व्यवहार अहंमें प्रतीत 
होता है उसके बारेमें एक सुक्ष्म विवेक में आपको सुनाता हूँ। 


प्रमा और प्रमाता दोनोंका शरीरके भीतर ही अन्नुभव होता है 
और वे अपरोक्ष रहते हैं। ज्ञातापना भी अपरोक्ष है और मेंने यह 
जान लिया या नहीं जाना'--यह प्रमा भी अपरोक्ष है। परन्तु 
अहं घट जानामि! ( में घटको जानता हूँ ) में दोहरी बात है। 
घटका हमारी वृत्तिके कमके रूपमें, वृत्तिक विषयके रूपमें अनुभव 
होता है अर्थात्‌ घट वृत्तिका कम भी है और वृत्ति-हूप भी । इस- 
लिए घट प्रत्यक्ष भी है ( कर्म होनेसे ) और अपरोक्ष भी है 
( वृत्तिखूप होनेसे )। 


विज्ञानवादी बौद्ध मानते हैं कि घट वृत्तिका कम॑ नहीं होता, 
कमंत्वेन प्रतीत होता है। इसलिए घट भी आन्तर प्रत्ययरूप 
अथवा वृत्तिर्प ही है, वास्तवमें बाहर घट नहीं है। इसपर 
वेदान्तियोंका तक॑ है कि जिस समय शुक्तिमें झूठी चाँदी दीखती 
है और जिस समय बाजारमें रखी हुई सच्ची चाँदी दिखती है, 
उन दोनों चांदियोंमें भेद है या नहीं ? स्पष्ट है कि भेद है, क्योंकि 
सच्ची चाँदीमें अथंकारिता होगी और झूठीमें नहीं होगी। इस 
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भेदका आधार यह है कि झूठी चाँदी केवल प्रत्ययरूप है और 
असली चांदी प्रत्यक्षरूप भी है ओर विषयरूप भी है | 


जो विषय है वह इदं-वृत्तिका कम है 'अय॑ घट:” वाला घट 
व्यवहारपें है। और अहं घट जानामि वाला घट प्रत्ययरूप है, 
प्रमारू्प है। अहं घटज्ञ: अथवा “अहं घटं जानामि' यह फलवृत्ति 
होनेसे वहाँ प्रमाके साथ प्रमाता भी है। अब जो घट प्रमेष हुआ । 
वह कमंत्वेन प्रत्यक्ष हुआ तथा वही प्रमात्वेत ओर प्रमातृत्वेन 
अपरोक्ष हुआ । प्रत्यक्ष और अपरोक्ष दो घट एक ही हैं । 


जो घट, पटादिके समान प्रत्यक्ष न हो और रवर्गादिके समान 
परोक्ष न हो वह अपरोक्ष होता है। यह अपरोक्ष भो दो तरह॒का 
भासता है : एक इदंतया ( यह रूपसे ) ओर दूसरा भअहंतया 
( में रूपसे )। अपने विचार, अपने निणंय अपनी वासना अपना 
ममत्व सब अपरोक्ष हैं परन्तु इदंतया भासते हैं। अपना में भी 
जो कर्ता, भोक्ता और ज्ञाता रूपसे भावता है वह इदंतासे आक्रान्त 
होता है यह पहले कह चुके हैं। परन्तु इस अहंतया भासनेमें इदं- 
तया भासित अपरोक्ष पदार्थोकी अपेक्षा अधिक स्थायित्व रहता 
है। जो शुद्ध अहं है वह अनिदं है वह भासित होता नहीं क्योंकि 
वह नित्य भासमान है, सब परिच्छिन्नताओंका अवभासक अधिष्ठान 
ओर इसलिए उन सबसे अतोत | शुद्ध अहं साक्षात्‌ अपरोक्ष है। 


अब देखो, प्रत्यक्ष घटको जाननेका फल क्या हुआ ? कुछ 
लोगोंके मतमें घटकों जाननेके तीन फल होंगे : घट-ग्रहण, घट- 
त्याग या घटकी उपेक्षा, परन्तु इसका नाम फल नहीं है। फल एक 
होता है तीन नहीं। घटको जाननेका फल घट-प्रमा है, घटका 
यथाथ॑ ज्ञान है और कुछ नहीं । 'अहं घट जानामि' रूप फलवृत्ति 
भी घटज्ञानका फल नहीं है। परन्तु इन्द्रिय और बुद्धिके समन्वयसे 
जो 'यह घट है” ( अय॑ घटः ) अथवा “यह ऐसा है” ऐसी प्रमाका 
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उत्पन्न होना है वही फल है। प्रमा अर्थात्‌ प्रमाणका फल, यथाथं- 
ज्ञान । 


तद्वति तत्प॒का रको5नु भव: । 


जो चीज जेसी है उसको वेसा ही जानना या अनुभव करना 
प्रमा है । 


प्रमेयको जानकर प्रमेयके सम्बन्धमें प्रमा उत्पन्न होनी चाहिए 
न कि प्रमाताके सम्बन्धमें। अब प्रमेय हैं कर्मेन्द्रियों द्वारा किया 
गया कमं, ज्ञानेन्द्रियेके द्वारा भोगा गया भोग अथवा बुद्धि द्वारा 
जानी गयी वस्तुएँ। इनको जानकर प्रमा उत्पन्न होनी चाहिए कि 
कर्मन्द्रियाँ कर्ता हैं, ज्ञानेन्द्रियाँ भोक्ता हैं, बुद्धि प्रमाता है; परन्तु 
ज्ञान उल्टा प्रमाताके सम्बन्धमें होता है कि में कर्ता हूँ, में 
प्रमाता हूँ, में मोक्ता हैँ! इसीका नाम अध्यास है । 


विवेक यह होना चाहिए कि में असंग, चेतन, कूटस्थ, आत्मा 
कर्मेन्द्रयोंकी उपाधिसे कर्ता, ज्ञानेन्द्रयोंकी उपाधिसे भोक्ता और 
बुद्धिकी उपाधिसे प्रमाता जेसा अनुभूत होता हूँ। कम, भोग और 
विषयज्ञान उपाधिगत विशेषताएँ हें। में कूटस्थ इन सबसे 
विलक्षण अभेदस्वरूप हूँ । 


यह ठीक है कि अहंप्रत्ययमें एक साथ तीनों चीजें भासती 
है यानी कर्तापन, भोक्तापन, और प्रमातापन | परन्तु भासनेसे 
ही ये सत्य नहीं हो जाते। यहीं तो विवेकके लिए अवसर होता 
है। ये आत्माके ओपाधिक भास हैं । 


सूतसंहितामें एक इलोक आता है जिसका अर्थ है कि: 
“दृद्य तो अचेतन है और कूटस्थ आत्मा चेतन है। जो कूटस्थ 


२८८ ] [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


चेतनको देहके भेदसे भिन्न-भिन्न मानता है उसको महामोहरूपी 
अजगरने निगल लिया है ।# 

जेसे किसीका सच्चा गवाह फोड़ना अपराध है, उसकी 
समझको उल्टी करना अपराध है, उसे रिश्वत देना अपराध है 
वेसे ही जो एक साक्षो ( गवाह )को छिन्न-भिन्‍न देखता है, छिन्न- 
भिन्‍न करता है, वह ब्रह्म-हत्याका अपराधी है । 

उन दिनों मेंने काशी नागरीप्रचारिणी सद;। द्वारा प्रकाशित 
तथा पं० रामावतार शर्मा द्वारा लिखित 'योरोपीय दर्शन” नामक 
पुस्तक पढ़ी थी। उन्हीं दिनों हैकलेका निकला था विद्वप्रपश्च' 
जम॑नमें । इनका निष्कर्ष यह था कि वस्तुतः सारी सृष्टि जड़ा- 
दवेत है। जगतुके मूलमें एक ही जड़ सत्ता है और वह अद्वितीय है, 
उसमें मेत्‌ ( मेटर )का भेद नहीं है। चार्वाक भर इनमें केवल 
इतना ही भेद है कि चार्वाक मलमें सत्ताको चतुविध मानता है, 
चार भूतोंके रूपमें और ये मूलसत्ताको एक मानते हैं। हमको 
पढ़नेमें बड़ा आनन्द आया । 

जड़ सत्ता एक होते हुए भी प्रत्ययभेदसे अर्थात्‌ नाक, कान, 
मन, बुद्धि आदिके वृत्तिभेदसे शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्धके रूपमें 
भास रही है | बादमें यही बात हमको भागवतमें मिली : 


यथेन्द्रिये: पृथद्धारेरथों बहुगुणाक्षयः। 

एको नानेयते तद्वद्भगवान्‌ जास्त्रवत्म॑णिः ७ 
२.२२.३२ 
“जिस प्रकार रूप, रस एवं गन्धश५ अनेक गुंणोंका आश्रयभूत 
एक ही पदाथ॑ भिन्‍न-भिन्‍न इन्द्रियों द्वारा तिभिस्नरूपसे अनुभूत 
होता है'*” | वृत्तिके भेद <छय सत्तामें भेद भासता है। जेसे यह 


दाबलताचया द्मततततयमााए सययमकपादना, धमामाकरतामाछ चकित 


* अचेतने$स्मिन्‌ जगति"“साक्षिमेदं प्रकुवंते । 
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बात दृष््यके विषयमें है वेसे ही साक्षीके विषयमें भी है। साक्षी 
भी एक होनेपर वृत्ति-भेदसे अनेक रूपोंमें भासता है, कर्ताके 
रूपमें, भोक्ताके रूपमें, ज्ञाताके रूपमें। अन्यथा तो : 'प्रतिवोध- 
विदितं मतं अमृतत्वमपि विन्दते ।” श्रुतिने कहा : सम्पृण् ज्ञानोंमें, 
सम्पूर्ण सत्ताओंमें, सम्पूर्ण अहंताओंमें एक ही ज्ञान, एक ही सत्ता, 
एक ही अहमथर्थ है और वह ज्ञान, सत्ता और अहमर्थ एक ही 
अद्वितीय वस्तुके नाम हैं। आप देखना उपनिषदुमें सः, अहं और 
आत्माका एक साथ ही वर्णन है : 


स॒ एवाधघस्तात्‌ स उपरिष्टात्‌ स पश्चात्‌ स पुरस्तात्‌ स 
दक्षिणतः स उत्तरतः स॒एवेदं सर्वंभ इत्यथातो$हंकारादेश एवं 
अहमेवाधस्तात अहमुपरिष्ठात्‌ अहूं पश्चात्‌ भहुं पुरस्तात्‌ अहूं 
दक्षिणतः गह॒मुत्तरतः अहमेवेद॑ सबंभ्‌ इति। अथात आत्मादेश 
एवं आत्मेवाधत्तात्‌ आत्मोपरिष्टाद्‌ आत्मा पदरचद्धादु आत्सा 
पुरस्ताद्‌ आत्मा दक्षिणत आत्मोत्तरत अत्मैवेदं सर्वम्‌ इति ३०" 

छान्दोग्य ७.२५.१,२ 


'सः! अर्थात्‌ भूमा, ब्रह्म | परन्तु सः कहनेसे कोई परोक्ष न 
मान ले अत: कहा 'भहम! | परन्तु अहम कहनेसे देहादि संघात 
अथवा प्रत्थयका भ्रम न हो अतः कहा भआत्मा'। ज्ञानको स£ 
कहोगे तो आसनसे बैठकर उसका ध्याव करनेकी प्रवृत्ति होगी 
'सब वही है” यह भावना करनेकी प्रवृत्ति होगी; में कहोगे तो 'में 
सब कुछ हूँ' यह सोचना ही ब्रह्म हो जायेगा। वृत्ति चश्चल है, 
टिकती नहीं । जो टिके सो वृत्ति ही नहीं । कह दो वृत्तिसे : 'जा 
री, भतू मेरी, न मैं तेरा, न तू में ।/ साथु सावधान ! वृत्तिको 
मैंमेरी मानकर यदि वृत्तिको रोकोगे तो वह अहूं-प्रत्ययका ही 
निर्मित्त बनेगी। इसलिए कहा आत्मा हीं सब कुछ है! । यह 
आत्मा वृत्ति नहीं है; मनको बार-बार अभ्यास कराके अनुभवमें 
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आनेवाली वस्तु नहीं है। यह तो जेसे सूय्य, चन्द्र, धरती, नक्षत्र, 
तारे सत्य हैं, दीखते हैं, देखनेके अभ्यासके बिना, ऐसे ही यह 
आत्मा सत्य है। ओर यह ऐसा सत्य है जिसके बिना कोई जिन्दा 
ही नहीं रह सकता। 


अच्छा 'में कर्ता', ठीक ! परन्तु किस कमंका ? अपने किये 
करमंका, या दूसरेके किये कर्मका ? सत्य करमंका या मिथ्या 
कर्मका ? स्वप्नमें क्या कम नहीं होता या कर्ता नहीं होता, स्वयं 
नहीं होता या अन्य नहीं होता ? सब कुछ होता है वहाँ परन्तु 
तभीतक जबतक स्वाप्निक चेतना है। जाग्रत्‌ चेतनाका उदय 
होते ही सबका भिथ्यात्वनिश्चय हो जाता है। इसी प्रकार में 
भोक्ता', 'में प्रमाता'के विषयमें भी समझना चाहिए। 

ज्ञान'की व्युत्पत्ति दो प्रकारसे की जा सकती है : 

१. करण-व्युत्पत्ति, यथा : 'घटादिज्ञानकरणम्‌ ज्ञानम्र अथवा 
“ज्ञायते घठादि अनेन इति ज्ञानम्‌ । अर्थात्‌ घट, पटादि पदार्थोंका 
ज्ञान जिस करणसे हो वह ज्ञान है। अतः: इन्द्रियाँ भी ज्ञान हैं । 


२. भाव-व्युत्पत्ति, यथा : 'ज्प्तिज्ञनिम् ज्ञानं ज्ञप्तिः। जानना 
जो भाव है वह ज्ञान हैं। 


एक ज्ञान-क्रिया है और एक ज्ञानका करण है। परन्तु ये 
दोनों ज्ञान करणाधोन ही हैं। ज्ञानरश्मियाँ जब करण द्वारसे 
होकर विषयसे टकराती हैं तब उसकी प्रतिक्रियारूप प्रत्यय- 
ज्ञान उत्पन्न होता है। प्रत्यय-ज्ञानमें विषयका आकार होता है 
ओर वह आकार करणक्रे अधीन होता है। चश्मेका रंग वस्तुके 
रगको प्रभावित करता ही है। विषय-न्ञानके सम्बन्धमें यही बात 
है। विषयाभाव भी विषय-प्रतियोगी-सापेक्ष है, अतः दोनोंका ज्ञान 
एक ही कोटिका है। बाहरके विषयसे अनुर॑जित जो ज्ञान होता 
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है, वह ज्ञानका पराधीनरूप है। में कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता हूँ इस 
ज्ञानमें बाहरकी कमेन्द्रियों, ज्ञानेन्द्रियों और बुद्धिका रंग मिला 
हुआ है। इसमें विवेक यह करना है कि प्रकाश रंगसे जुदा है 
ओर रंग प्रकाशसे . जुदा नहीं है। सुययंका प्रकाश जब किसी 
माध्यमसे आवर्तित होता है तब उसमें रंग प्रकट हो जाते हैं 
अर्थात्‌ रंग प्रकाशका ओपाधिक रूप है, स्वरूपतः प्रकाश बेरंग 
है। अतः विवेक यह है कि कर्ता, भोक्ता, ज्ञाताका जो निरुपाधिक- 
रूप स्वयंप्रकाश है वह क्‍या है ? यद्यपि कतृत्व, भोकतृत्व, प्रमा- 
तृत्व ज्ञानसे पृथक नहीं हैं तथापि ज्ञान इनसे पृथक है। ज्ञान 
अर्थात्‌ ज्ञप्ति, ज्ञान-करण नहीं । 

ज्ञानमें सम्बन्ध विभक्ति नहीं होती। मेरा ज्ञान! नहीं होता 
और न ज्ञान मेरा” होता है, क्‍योंकि 'मेरा ज्ञानमें' में ज्ञानसे 
पृथक हो जाता हूँ ओर ज्ञानसे पृथक 'में' जड़ ही हो सकता है | 
में ज्ञान कहना भी अनावश्यक है, क्योंकि ज्ञानमें तो में, तू, वह 
सब ही होता है। इसलिए न मेंका ज्ञान होता है, न ज्ञानका में 
होता है। ज्ञानम्, सम्बन्ध-विभक्ति झूठी होती है अर्थात्‌ लोक- 
व्यवहारमें उसका चलन भले ही हो, परन्तु परमार्थत:ः उसका 
कोई अथ नहीं होता | जेसे पुरुषको चेतनता या चेतनाका पुरुष 
नहीं होता क्योंकि पुरुष हो चेतन है तथा जैसे ब्राह्मणका शरीर 
और ब्राह्मण दो नहीं होते, क्योंकि शरीर हो ब्राह्मण होता है 
वेसे ही जो में! है वहो ज्ञान है, जो ज्ञान है वही 'में' है। जो ज्ञान 
है वही चेतन्य है, जो चेतन्य है वही ज्ञान है : 


ज्ञानमेव चेतन्यं चेतन्यमेव ज्ञानम्‌ । 


इसलिए लोकमें जो प्रमातापनका ज्ञान है वह भी झूठा है। भत्र 
कहो कि प्रमाताका ज्ञान होता है 'अहं घटं जानामि” प्रमाण- 
वृत्तिसे | यदि यह झूठ है तो “अहूं ज्ञानम इस वृत्तिसे ज्ञान होगा । 


२९२ [ ब्रह्मसूत्र-प्रतचन 


अहं और ज्ञान दो हैं क्या ? नहीं। तो फिर “हूं ज्ञानम्‌' क्‍यों 
बोलते हो ? अच्छा ज्ञानंज्ञानम! बोलो। तो बोलते ही क्‍यों 
हो ? परन्तु क्यों नबोलें, जब बोलना न बोलना दोनों ज्ञान- 
स्वरूप हैं ? बोलो केसे भी, एक बार यह अनुभवमें आ जाना 
चाहिए कि ज्ञानमें कतृंत्व, भोक्त॒त्व, प्रमातृत्व झठे हैं, औपाधिक 
हैं, पराधीन हैं, ज्ञानाभिन्न हैं और ज्ञान इनसे अतीत अव्यवहा र- 
रूप स्वतन्त्र स्वयं प्रकाश है | 


यदि मरनेसे डर लगता है तो आत्माको अमर बोलों, यदि 
डर नहीं लगता तो अमर बोलो या न बोलो। यदि जड़तासे 
डर लगता है तो आत्माको ज्ञान बोलो, यदि नहीं लगता तो 
चेतन बोलो या न बोलो। यदि भेदसे डर लगता है तो आत्माको 
अद्वितीय बोलो, यदि डर नहीं लगता है तो अद्वितीय बोलो या 
न बोलो | शब्द बोलनेका जो उद्देश्य है 'उस शब्दके अथंका दूसरे 
शब्दोंके अर्थंसे व्यावतंकत्व, वह यदि पूरा हो गया तो बोलना 
न बोलना समान हो जाता है । 


जेसे दृश्य जड़सत्ता अद्वितीय होनेपर भी ( जड़ाद्वेतियोंके 
अनुसार ) वृत्तिभेदसे अनेक भासित होती है उसी प्रकार द्रष्ट-सत्ता 
चेतन और अद्वितीय होनेपर भी वृत्तिभेदसे अनेकरूपोंसे अनुभूत 
होती है जेसे कर्ता, भोक्ता, प्रमादा। जड़ और चेतनका भेद भी 
वृत्तिमूलक ही है। सत्तामें दृश्य और द्रष्टाका भेद नहीं है। फिर कहो 
कि जडाद्वेत ही क्‍यों न मानें ? चेतनाद्वेत छोड़ दें ! परन्तु क्‍या 
आपमें सामथ्यं है कि आप जड़ रख लें और चेतनको, स्वयं अपने 
आपको, छोड़ दें ? यह चुनौती है। संसारमें कोई ऐसा माईका 
लाल नहीं है जो अपने आपको छोड़ दे और फिर किसी जड़को 
रख ले! जड़ तो मालम पड़ता है। यदि में नहीं होऊंगा तो 
मालभ किसको पड़ेगा। प्रत्ययमूलक जड़की जो भेदसत्ता है वह 
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मिट जायगी। वृत्तिमूलक जो चेतनकी भेदसत्ता है वह भी मिट 
जायगी । और चेतन ज्यों-क्रा-त्यों अखण्ड एकरस ब्रह्मके रूपमें 
प्रतिष्ठित है। 


पश्चपादिकापर टोका है विवरण और विवरणपर एक टोका है 
वातिका । सुरेश्वराचायंक्रा वातिक इससे भिन्न है। उसमें यह प्रश्न 
उठाया गया है कि 'ठीक है, दृश्यसत्ता एक होते हुए भी इन्द्रिय- 
प्रद्ययके भेदसे अनेकरूप दीखती है। दृश्य इन्द्रिय-गम्य है अतः 
यह भेदसे सम्भव है। परन्तु द्रष्टा तो इन्द्रिय-गम्य नहीं है, इन्द्रिया- 
घिष्ठान है, उसमें इन्द्रिय-प्रत्ययके भेदसे भेदकल्पना अशक्य है ।' 


इसपर कहते हैं कि अशक्य होनेपर भी इन्द्रियाँ अपनी आदतसे 
लाचार हैं। अतः चेतनमें भेद उपस्थित करनेका प्रत्यत्न करती 
हैं। ज्ञानमें अपने दृश्यका न सही अपना ही धर्म उपस्थित करनेका 
प्रयत्त करती हैं | यह कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता पना कुछ ऐसा ही है। 
परन्तु असलमें चेतनमें भेद हो नहीं पाता। में कर्ता, में भोक्ता, में 
ज्ञाता--इन अनुभवोंमें जो एक में-हप ज्ञान सब पृथक-पुथक 
प्रत्ययोमें अनुगत है वह अखण्ड ही बना रहता है । 


देश-देशका भेद, काल-कालका भेद, वस्तु-वस्तुका भेद, देश- 
काल-वस्तुका परस्पर भेद, धहूं और इदं प्रत्ययोंका भेद, अहं-अहं 
प्रत्ययोंका भेद, इदं-इदं प्रत्ययोंकरा भेद--ये सब भेद एककी ( मैं- 
को ) ही मालूम पड़ते हैं। वह में अखण्ड अभेद स्वरूप हैं । 


जेसे दिकतत्वमें पूव-पश्चिमका भेद कल्पित है, जेसे कालमें 
घण्टा, मिनट, सेकिडका भेद कल्पित है, जेसे द्र॒व्यमें आकार 
कल्पित है, वेत्ते ही अखण्ड चेतनसत्तामें प्रतीयमान ये भेद सब 
कल्पित हैं। में, तू, वह, यहका भेद हमारे व्यक्तित्वकी दृष्टिसे है 
तत््तवकी दृष्टिसि नहीं । भेद किसी भी दृष्टिसे सिद्ध नहीं होता, न 
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मिट्टीकी दृष्टिसेि, न जलकी दृष्टिसे, न आगकी दृष्टिसे, न वायुकी 
दृष्टिसेि, न आकाशकी दृष्टिसे, न दिक्‌की दृष्टिसें, न कालकी दृष्टिसे, 
न जड़-सत्ताकी दृष्टिसे, न प्रत्ययकी दृष्टिसे, न प्रंत्यया भावकी दृष्टिसे, 
न दृष्टिकी दृष्टिसे, न द्रष्टाकी दृष्टिसि, न ईश्वरकी दृष्टिसें, न मायाकी 
दृष्टिसे, न प्रकरृतिकी दृष्टिसे, न अविद्याको दृष्टिमि, न जीवकी दृष्टिसे 
और न दूड्म्मात्रकी दृष्टिसे |$ 


जो वस्तु कहीं भी सिद्ध नहीं होती, न युक्तिमें, न विचा रमें, 
न विज्ञानमें ओर न अनुभवमें, वही वस्तु सिश्वर सवार होकर 
हमको छिल्न-भिन्न संसारी परिच्छिन्त बना रही है। इसोका नाम 
भूल है, अज्ञान है, अध्यास है। संसारकी जड़ यही है। तत्त्वज्ञानसे 
यह अज्ञान निवृत्त हो जाता है। फिर द्वेत नामकी कोई चीज 
नहीं रहती । 


अच्छा, जाग्रतमें और स्वप्नमें कर्ता, भोक्ता ज्ञाता तीनों 
भासते हैं और इदंतया भासते हैं। भले हम अध्या रोपसे उसे अहं 
तया अनुभव करते हैं। सुषृप्तिमें तीनों नहीं भासते, अनिदंरूप हो 
जाते हैं। वहाँ हम तो रहते हैं परन्तु कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता नहीं रहते, 
वहाँ कम, भोग और विषयका सम्बन्ध नहीं रहता; वहाँ न ज्ञाता 
है, न ज्ञान-क्रिया है और न उसका कर्म विषय | वहाँ सविषयक 
कोई ज्ञान नहीं रहता। भोग भी नहीं रहता, केवल दृःखाभावमें 
सुखकी 'भ्रान्ति रहती है और कर्म भो नहीं रहता, अतएव वहाँ न 
कोई पाप रहता है, न पुण्य, न पापी और न पुण्यात्मा । 

भेदके उपपादतकी थे अलग-अलग दृष्टियाँ हैं। अभद स्थापनाके 
लिए इन सभी दृष्टियोंपर अद्वंत वेदान्तमें विचार किया गया हैं और 
इनका खण्डन किया गया हैं। यहाँ केवल विचारको जाग्रत्‌ करनेके लिए 
इनका संकेत भर किया गया है । 
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जाग्रत्‌ ओर स्वप्नमें अहंकारका इदमंश भासता है और 
सुधुप्तिमं अनिदमंश । अब कहो कि यह अनिदमंश प्रत्येक दारीरमें 
भिन्न-भिन्न है, क्योंकि प्रत्येक शरीरकी सुषुप्ति अलग-अलग होती 
है। तो ठोक है, जेसे गो अनेक होती हैं परन्तु उनमें गोत्व जाति 
एक होती है अथवा जेसे जंगलमें पड़ अनेक होते हैं, परन्त वन- 
रूपसे वे सब एक हैं, ऐसे ही सुषुप्तिगत अनिदंको अनेक भी कह 
सकते हैं ओर जातिरूपसे एक भी | विचारणीय यह है कि अनिदंमें 
जब भेदका कोई आधार हो अनुभूत नहीं होता, तब अनिदंका 
भेद केसे सिद्ध होगा ? अनिदंका भेद भी इदंतया ( शरोरके भेदके 
आधारपर ) हो सिद्ध हो सकता है अन्यथा नहों । सुषप्तिमें न भेदकी 
कल्पना है ओर न उसके प्रतियोगी अभेददी । वहाँ तो इदं और 
अनिदंका प्रकाशक जो स्वयंप्रकाश आत्मा है, वह रहता है। वह 
आत्मा न इदं है न अनिदं और न इनका मेल अहुंप्रत्यय | वह 
केवल ज्ञान है। 


एक मोटा दृष्टान्त लें मिद्वीका। उपनिषद्‌ कहता है कि 
'मृत्तिकेत्येव सत्य मिट्टी ही सत्य है। अब चुल्हेकी मिट्टोमें साफ- 
साफ मिट्टीका व्यवहार होता है, परन्तु घड़े और सकोरेमें जो 
मिट्टीका एकत्व है वह बालकोंकों समझाना पड़ता है। 'पेड़-पौधे 
भी मिट्टो हैं! यह बात तो कोई समझदार ही समझ सकता है। 
शायद पेड़को जला डालनेपर अवशिष्ट राखसे यह बात समझमें 
आ जाये। विचार करो कि चल्हेकी जो मिट्टी है उसमें चुल्हेका 
सम्बन्धमात्र है। चल्हेका कोई कत्तंव्य नहीं है जो घड़ेकी मिट्टी है 
उसमें कमंके द्वारा आक्ृति-विशेष ( घटाकृति ) गढ़ी गयी है वह 
संस्कारविशेष ( बीज ) से विशेषाका रको प्राप्त हुई है । 


अब आप इदं, अनिदंकों देखें। यह जो देह है इसमें भी 
अहुं-रूप मिट्टी होती है| परन्तु देह पेड़-पौधोंको तरह संस्कार- 
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जन्य है और अन्तः:करण साँचा-विशेष है। यह भहं चूल्हेकी मिट्टी 
अथवा घटकी मिट्टी जेसी मिद्टों नहीं है। चेतन्य अहंमें संस्कार- 
जन्य यह देह-प्रतीति है। इस देहकी जाग्रत्‌ और स्वप्न अवस्थाओं- 
में इदं भासता है ओर सुषप्तिमें अनिदं | परन्तु इदं और अनिद॑ 
जिस ज्ञानमें जिस ज्ञानसे प्रक्राशि होते हैं वह स्वयंप्रकाश 
आत्मा है। वही अहं नामसे बोला जाता है। केवल वही सत्य है | 

विचार करो : अपनी जाग्रतु और स्वप्त-अवस्थाएँ ओर 
दूसरोंकी जाग्रतू, स्वप्न तथा सुषुप्ति अवस्थाएँ और दूसरापन ये 
सब इदं है। अपनी सुषुप्ति अनिदं है। इदं और अनिदंका जो 
प्रकाशक है और अधिष्ठान है वह एक है और वह स्वयंप्रकाश 
आत्मा में हूँ। 

कहो, में सम्पूर्ण इदंका प्रकाशक हूँ यह तो ठोक है परन्तु में 
सम्पूर्ण इदंका अधिष्ठान केसे हो सकता हूँ ? प्रपञ्चका आदि क्‍या 
है, यह मल प्रशइन है! वेज्ञानिक जब कहते हैं कि २-३ अरब 
वर्ष पहिले सृष्टि हुई तो आपको बुद्धि २-३ अरब पहिलेके कालमें 
प्रवेश करनेका प्रयत्न करतो है। परन्तु क्‍या प्रवेश कर पाती है 
अथवा कर सकती है ? यह तो वतंमानके निष्कर्षोपर आधारित 
अनुमान है जो अनुमानाभास भी हो सकता है, क्योंकि अनुमान 
जबतक प्रत्यक्ष नहीं होता तबतक वह प्रमाणकोटिमें नहों आता। 
जब कबीर या राधास्वामी या कोई भी सम्प्रदायवादो स्थान- 
विशेष ( ऊपर-नीचे, धुरधाम आदि )में आदि सृष्टिकी कल्पना 
करते हैं वे अनन्तका विचार हो नहीं करते । अनन्तमें ऊपर-ती चे 
कहाँ होता है। बुद्धि अपने उपादान अनादि, अनन्त भूतमें प्रवेश 
नहों कर सकती | हम कहते हैं आप ऊपर-तीचे, आगे-पीछे क्यों 
जाते हैं ? आप अपने भोतर हो क्यों नहीं घुसते ? यह रूमाल 
बाहर है, इसके पास आँख है, आँखके पास हृदय है और हृदयमें 
जाग्रतू-स्वप्न-सुषुप्तिका चक्र चलता रहता है। तो इन सारी 
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कल्पनाओंके होने-न-होनेके पहिले जिसका होना आवश्यक है 
उसकी आप आदि क्यों नहीं मानते ? वह क्या है ? वह हमारी 
दृष्टि है, वह हम स्वयं हैं। देश और कालकी कल्पनाका प्रकाशक 
ही उनका आदि है। जैसे सृष्टिका आदि देश-विशेष या काल- 
विधेषमें मानते हें वेसे वस्तुमें सृष्टतिका आदि क्‍यों नहीं मानते ? 
विचारका यह बमगोला ही है ! 


कोई कहते हैं सृष्टि विष्णुने बनायी, शिवने बनायी, ब्रह्माने 
बनायी, गणेशने बनायी, सुने बनायी, देवीने बनायी । कोई कहते 
हैं सृष्टि बेलके सींगपर है, कछआकी पीठपर है, शषके फनपर 
है। आप वहाँ क्‍यों नहीं पहुँचते, जहाँसे यह सृष्टि भासती है ? 
आप स्वयंप्रकाश चेतन्य हैँ। 'यहसे पहिले में! रहता है। आप 
सृष्टिके आदिका तो अनुसन्धान करें और प्रपश्चसे निवृत्त होकर 
अपनी ओर न भावें तो क्‍या मिलेगा। केवल कालमें अथवा केवल 
देशमें सृष्टि नहों होती । जिन-जिन वस्तुओंमें सृष्टिका क्रम 
भास रहा है-यह कारण है, यह कारय है, यह इदं है और यह 
अनिदं है--वे जिससे जिसमें भास रहे हें और जिसके रहते हुए 
ही नहीं भासते, उस अपने आपमें सुष्टिका अनुसन्धान करते हुए 
क्यों नहीं लोटते ? 


जो आदि है वह अनादि है। आदि-अनादि दो नहीं हो सकते | 
वेष्णव लोग तो नित्य पाठ करते ही हैं : 


अनादिरादिगोंविन्द: स्वंकारणकारणम्‌ 


जो सव॑ंका आदि है वही सवंकी अपेक्षा अनादि है। जो सर्वके 
प्रारम्भका प्रकाशक है वही सबके अन्तका भी प्रकाशक है | 


सबके प्रारम्भके पूव अनिदं रहता है और सबके अन्तके 
पश्चात्‌ अनिदं रहता है। प्रारम्भ और अन्तके बोचमें इदं रहता 


२९८ | ब्रह्मसृत्र-प्रवचन 


है। इदं और उसका प्रागभाव और प्रध्वंसाभावका जो प्रकाशक 
है वह एक ही है और वह तुम स्वयंप्रकाश हो। उसको हुँढो 
तो सुश्टिका तत्त्व मिलेगा | 

जेसे मिट्टीको पहित्तानना होता है वेसे अपना आपा पहिचानना 
होता है । मृत्तिकारूप यह स्वयंप्रकाश ही सत्य है | इदं और अनिद॑- 
रूप समस्त सृष्टि उसमें अध्यस्त है। नाना गुणयुक्त सृष्टि, नाना 
आका रयुक्त सृष्टि, नाना कर्ता-भोक्तासे युक्त सृष्टि--यही जाग्रत्‌ 
है। इनके भाससे युक्त स्वप्त है और इनके अभावसे युक्त सुषृप्ति 
है। इन तीनोंकी कल्पना उसमें है, जो देश-काल-वस्तुसे अपरि- 
च्छिन्न है, अनन्त है ओर अद्वितीय है। वह कौन है? उसका 
घंघट हटाओ। भरे, वह तुम ही हो। जरा अपना घूघट हो 
हटकार देख लो न ! 

इस अहं--बअह्मका सृष्टिसे क्या सम्बन्ध है ? क्‍या व्यापक-व्याप्य 
सम्बन्ध ? अथवा काय॑-कारण सम्बन्ध अथवा आश्रित-आश्रय 
सम्बन्ध ? अथवा उपादान-उपादेय सम्बन्ध ? वास्तवमें कोई सम्बन्ध 
नहीं है। क्योंकि यदि रज्जु और रज्जुमें कल्पित सर्पका कोई 
सम्बन्ध हो सकता है तो ब्रह्म और सृष्टिका भी सम्बन्ध हो सकता 
है। सारे सम्बन्ध ब्रह्मके अज्ञानमें अज्ञानसे ही कल्पित हैं। जब- 
तक सपंकी सत्ता सत्य प्रतीत होती है तभीतक कुछ-त-कुछ 
सम्बन्धकी बात रहती है। रज्जुके ज्ञात होनेपर सम्बन्धका 
विकल्प ही समाप्त हो जाता है, क्योंकि रज्जु अद्वितीय है। छः 
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(४.८ ) 
आत्मा नितानत अविषय नहीं हे 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो है: ५ 
( उदासीन आत्मा और क्रिया-भोग-शक्ति ) 
अहं प्रत्ययमें जो यह चिदात्मा भास रहा है वह कम और 
कमन्द्रयोंका और भोग और भोगेन्द्रियों ( ज्ञानेन्द्रियों )के 
सम्बन्धको लेकर है। इसीसे चिदात्मा कर्ता, भोक्ता प्रतीत होता 
है। इनमें कम॑ और भोग हेतुओंके त्रिक उपस्थित रहते हैं : कर्म, 
कमंके करण और कमंके कारण&8; भोग, भोगके करण और भोगके 
कारण । कारणमें भी दो प्रकारके कारण हैं: उपादान कारण 
जिसमें प्रकृत्यंश या जड़ांश है तथा निमित्तकारण जिसमें जोवांश 
अथवा ईद्वरांश अथवा चिन्मिश्चितांश है। ज्ञानकी प्रधानतासे 
भोग होता है और जड़ांशकी प्रधानतासे कम होता है। इस प्रकार 
क्रियाशक्ति और भोगदक्ति दोनों अन्त:करणमें रहती हैं, परन्तु 
आत्मा इन दोनोंसे उदासीन है। कम हो, न हो; भोग हो, न हो 
परन्तु आत्मा दोनों हालतोंमें ज्यों-का-त्यों रहता है। आत्मा 
उदासीन है | 
उत्‌ ऊअध्वंम आसोनः उदासोनः। 


जो ऊपर बेठा हो वह उदासीन है। पहाड़पर चढ़ जानेसे जेसे 


#* करणानां धनीभावः कारणमृ” आर्थात्‌ करणोंके घनीभावका नाम 
कारण है। 
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भूमिकी लम्बी और छोटी, चौड़ी और संकीणणं वस्तुओंका सामान्यी- 
करण हो जाता है, वेसे ही जो उदासीन है उसके लिए सब 
विषमताएँ सम हो जाती हैं। जब हम उदासीन हो जाते हैं तो 
जो कम, भोग, कर्तापन, भोक्तापन और एक देहके प्रमाण और 
प्रमेयके व्यवहार जो पहिले बहुत बड़े और महत्त्वपूर्ण मालूम 
पड़ते थे, वे सब छोटे मालूम पड़ने लगते हैं, महत्त्तहीन हो जाते 
हैं । कहा भी है : 

प्रज्ञाप्रासादमारुह्य अशोच्यान्‌ शोचतो जनाः। 

भुमिष्ठानिव शेलस्थाः सर्वान्‌ प्राज्ञमुपस्थितिः॥ 


आत्मा उदासीन है! इसका अथ॑ है कि वह क्रियाशक्ति और 
भोगशक्ति दोनोंसे ऊपर है। यह जो बुद्धि-आदि कार्यकरणसंघात 
है उसमें क्रिया-शक्ति और भोग-शक्ति दोनों हैं, उदासीन आत्मामें 
नहीं हैं। पुनः बुद्धि आदिका संघात चेतन्य नहीं है, चेतन्यका 
प्रकाश है और इसलिए प्रकाइय है। तब आत्मा उदासोन है, इस- 
लिए उसमें क्रिया-शक्तिऔर भोग-शक्ति नहों हो सकती ओर क्रिया- 
भोग-शक्ति जिस बुद्धि आदिके संघातमें है, वह आंत्मा नहीं है । 
इसलिए यह सिद्ध हुआ कि आत्मामें क्रिया-भोग-शक्ति नहीं हो 
सकती । यह केवल आत्माके द्वारा प्रकाश्य है। व्यवहारमें यह 
क्रिया-भोग-शक्ति कभी इदंरूपसे भासतो है ( जेसे जाग्रतु और 
स्वप्नमें ) और कभी अनिदंरूपसे भाषती है ( जेसे सुषृप्तिमें )। 

सुरेश्वराचायंजी महाराज कहते हैं कि जो अत्यन्त विविक्त है, 
अर्थात्‌ जो देह और इन्द्रियोंसे पृथक्‌ है, जो देश, काल, वस्तुसे पृथक है, 
जो सजातोय-विजातोय-स्त्रगत भेदसे भी पृथक है, जो सबसे पृथक्‌ 
है, उससे कुछ पृथक नहीं होता । उसकी अद्वितीयता समझनेके 
लिए उसका पृथकत्व भी समझता पड़ता है। परन्तु उससे कुछ 
पृथक हो नहीं सकता। गाौतामें 'महाभूतान्यहंकारो बुद्धिरव्यक्त- 
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मेव च | से व्यष्टि समष्टिकी एकता बतायी गयी है। आप व्यष्टि और 
समष्टि दोनोंसे पृथक हैं परन्तु आपके स्वरूपमें न व्यष्टि हु और न 
समष्टि। दोनों कल्पित हैं और उस कल्पनाके भावाभावके अनुकूल 
जो शक्ति है महामाया, वह अपने स्वरूपमें कल्पित है। बस, मूल 
बात इतनी है कि हमारा जो यह अहं है वह बुद्धयादिके काय॑ 
कारण-संघातरूपी कुएँमें गिर गया है। विवेकरूपी रस्सीस उसे 
उस कुएसे बाहर निकाल लो। फिर उसको स्वतन्त्रता है कि वह 
किसी प्रकारके व्यवहारका विषय बने, चाहे 'इदंका चाहे 
अनिदंका । 


यह जो अहंकार है वह इंदं और अनिदंकी ग्रन्थि है और जो 
स्वयंप्रकाश है वह इस भ्रन्थिका प्रकाशक है और उसकी दुृश्विसे 
यह ग्रन्थि मिथ्या है। वेदान्तकी प्रवृत्ति अहंकारकी इस मिथ्या- 
प्रन्थिको खोलनेके लिए है। 


विवरणकारने छः प्रश्न इस अहंकार ( अहूं प्रत्यय )के सम्बन्धमें 
उठाये हैं: १. अहंकारका उपादान क्या है? २. अहंका रका 
निमित्त क्या है ? ३. अहं कारका स्वरूप क्या है ” ४. अह॒द्धारका 
काये क्‍या है? ५. अहंकार सुषृप्तिमं क्‍यों नहीं भासता ? 
६ अहंका रकी निवृत्ति हो सकती है या नहीं, क्योंकि यदि अहंकार 
सत्य है तो मिट नहीं सकता, किसी भी उपायसे, क्योंकि सभी 
उपाय अहंकाराश्नित ही होते हैं, ओर यदि मिथ्या है तो उपाय 
करना ही व्यर्थ है। विवरणमें इन प्रश्नों पर बड़ा भारी विचार 
किया गया है । 


अब कोई कहे, बाबाजी, इस विचारमें क्या धरा है। आप 
कहते हो ज्ञान प्राप्त करनेके बाद आत्मा नित्यमुक्त है, यह बात 
समझमें आयेगी । हम कहते हैं आत्मा तो मुक्त है ही, चाहे ज्ञान 
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ही या अज्ञान ! ज्ञान प्राप्त करनेकी ही क्या जरूरत है ? मान लो 
कि हम मुक्त हैं और हम मुक्त हैं ! 


ऐसा कहनेवाले लोग होते हैं। मगर उनकी बातोंमें मत 
आना | जबतक तुम्हें दुःख, अज्ञान, मृत्युभय, परिच्छिन्नता 
सताती है तबतक तुमको विचारक्मी जरूरत है, माननेसे कुछ 
नहीं होता । मान्यताएँ बदलती रहतो हैं। आपका बन्धन 
अविचारसे है ओर विचारसे ही वह निवृत्त होता है : 


अविचारकृतो बन्धः विचारेण निवतंते। 


विचार न कोई धर्मानुष्ठान है, न जप और अभ्यास; यह न 
शान्ति है, न समाधि । और न तज्जन्य परिपाकसे जन्य कोई 
चित्तकी अवस्था या स्व॒र्गंहप या उपास्यकी प्राप्तिरूप हो है 
यह विचार। यह तो अविचारसे सिद्ध, अपनेमें जो संसारित्व, 
हीनत्व, विक्षिप्त्व और परिच्छिन्नत्व--पराधीनत्व प्रतीत होता है 
उसकी यह एक हो रामबाण ओषधि है| हमारे कम, वासना 
ओर ज्ञानकी गति जिस दिशामें बह रहो है उससे विपरीत 
दिशामें यह बुद्धिका प्रवाह है। 'चाराद्‌ विपरीतः विचारः॥' 
शअुतिके वेदाहमेतस्‌० तथा तमेव विदित्वा० इत्यादि मन्त्र केवल 
ज्ञानसे उस परमतत्वकी उपलब्धिकी बात कहते हैं । 

अहंकारसम्बन्धी इत सुक्ष्म प्रश्नोंका अब हम संक्षेपमें 
समाधान प्रस्तुत करते हैं । 

यह जो आत्मा है वह काय और कारणकें साथ संग्रसित हो 
गया है। यह तुलसीके पत्तेके समान वेद्य नहीं है। अर्थात्‌ आत्मा 
न तो जिह्वासे कटु॒त्वरूपसे वेद्व होता है, न नाकसे सुगन्ध- 
त्वेन वेच्य होता है, न नेत्रसे हरितत्वेन वेद्य होता है, न क्णसे 
चट-चटशब्दत्वेन वेय होता है, न त्वचासे कोमलस्पशंत्वेन वेद 
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होता है और न बद्धिसे 'अहं तुलसीपन्न॑ जानामि'को भाँति वैद्य 
होता है। इसका अथ्थ हुआ कि विषयवत्‌ आत्माको नहीं जाना 
जाता अथवा यह कि इन्द्रिय और अन्तःकरण आत्माके सम्बन्धमें 
अज्ञानान्धकारसे ग्रस्त हैं। यही आत्माका अवेद्यत्व है। परन्तु 
अवेद्रत्वके साथ ही आत्मा स्वयंप्रकाश भी है। स्वयंप्रकाशके 
बिना तो किसीका भी स्फुरण सम्भव नहीं हो सकता। इसलिए 
गीतामें कहा गया कि आत्मा बुद्धि और इन्द्रियोंकी अपेक्षा सुक्ष्म 
होनेसे अविज्ञेय है और साक्षात्‌ अपरोक्ष होनेसे स्वयं प्रकाशतया 
ज्ञेय है। 


सुक्ष्मत्वात्तदविज्ञेयं दृरस्थं चान्तिकि च ततु। १३.१५ 
ज्ञान ज्षेयं ज्ञानगम्यं हृदि सबंस्थ विष्ठितम्‌ । १३.१७ 


व्यक्तिगत जीवनमें भी भात्मा ज्ञानस्वरूप होकर भी ज्ञेय 
और अज्ञेय होकर भी ज्ञानस्वरूप है । 


आत्माकी जो यह भज्ञातता है वही भहंकारका उपादान है 
और उसीकी जो ज्ञातता है ( स्वयंप्रकाशतया ) वह अहंकारका 
निमित्त कारण है। इदं और अनिदंकी ग्रन्थि ही अहंकारका 
स्वरूप है और 'अहमिदं ममेदं॑ भाव! ( यह में हैँ और यह मेरा 
है, भाव ) उसका काये है । 


अहंकार सुषुप्तिमें क्यों नहीं भासता, इसका उत्तर यह है कि 
अहंकारके अवयव असलमें अन्तः:करणके हो अवयव हें, वे ब्रह्मरूप 
नहीं हैं। अन्तःकरण सुषृप्तिमें सो जाता है, परन्तु पूरा सूक्ष्म 
शरीर वहां नहीं सोता। वहाँ क्रियार्शाक्ततरूप अहंकार जागता 
रहता है और विज्ञानशक्तिरूप अहंकार सो जाता है। मानो 
अहंकारके भी दो भेद्ग हैं: एक क्रियाशक्तिप्रधान और एक 
ज्ञानप्रधान | क्रियाद्कक्तिप्रधान अहंकार जाग्रतु-स्वप्न-सुषुप्ति- 
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समाधि अवस्थाओंमें करम्मन्द्रियों तथा शरीरके भीतरों अंगोंकी 
क्रियाकें लिए उत्तरदायी रहता है ओर ज्ञानप्रधान अहंकार 
ज्ञानेन्द्रयों और बुद्धिका संचालन करता है। सुष्‌प्तिमें विज्ञात- 
धक्ति्प अहंकारके सो जानेपर भी क्रियादक्ति-प्रधानरूप 
अहंकार प्राणशक्तिका नियमन करके शरीरको जीवित रंखता 
है। यही कारण है कि सुषुप्तिमें कुछ अनुभव न होनेपर भो शरीर 
जीवित रहता है । 

यह अहंकार निवर्त्य है या नहीं, इस प्रश्नके उत्तरमें कहते 
हैं कि यह निवर्त्य है। यह अहंकार ही पापी या पुण्यात्मा 
बनाता है। देहमें अहंकार होनेसे इसने आपको जड़ बना 
दिया है। इसने जब चित्‌ और आनन्दसे पृथक्‌ करके 
सत्ताको देखा तो वह जड़के रूपमें भासने लगी और जब 
उसने उस जडकें साथ तादात्म्य किया तो वह स्वयं जड़रूप 
हो गया। जब इसने सत्ता और आनन्दसे पृथक्‌ करके चेत- 
नताको देखा वह स्वयं वृत्तिह़ृप हो गया। ( वृत्ति ज्ञान है परन्तु 
क्षणिक है )। यह जो अहंकार है वह केवल सत्ताकी प्रधानतासे 
जड़रूप भासता है और कमंका कर्ता बनता है। जब सत्ता और 
परमप्रिय आनन्दसे बिछुड़कर ज्ञानकी प्रधानतासे केवल वृत्तिरूप 
भासता है तो वह वासनाविमूढ़ होकर भोगकी कल्पना करता है। 
ओर जब भोगवासता और कमंवासनासे विनिमुंक्त होकर शुद्ध- 
वृत्तिमें भासता है तो वहाँ केवल उपलब्धिरूप, अनुभवरूप होता 
है। तथा यह जो खण्डितरूप है वह व्यक्तिशः: खण्डितरूप नहीं 
है अखण्ड है। इस बोधसे अविद्याकी निवृत्ति हो जातो है और 
अहंका रकी ग्रन्थिका भेदन हो जाता है । 


जरा उस आनन्दकी कल्पना तो कीजिये जिसमें विषयता 
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न हो, वासना न हो, जड़ता न हो और अपने आपमें सत्ताकी 
परिच्छिन्नता न हो! इस कल्पनामें ही कितना आनन्द है फिर 
असली आनन्दोपलब्धिमें तो कहना ही क्या ! 


जड़ताकी प्रधानतासे विषयकी उपलब्धि होती है और 
वासनाकी प्रधानतासे भोगकी; शुद्ध बुद्धिकी प्रधानतासे उपलब्धि- 
मात्रकी और महावाक्यकी प्रधानतासे उस उपब्धिमान्नकी 
अखण्डताका बोध होता है। इसका अथथ है कि अहं स्वरूपसे 
अखण्ड, बुद्धिके रूपसे अनुभवरूप, वासनाके सम्बन्धसे भोक्ता, 
करणके सम्बन्धसे कर्ता भोर द्र॒व्यके सम्बन्धसे मृढ़ होता है । 


यह अहंकार कहसे आया ? शिवमहिम्नस्तोत्रमें कहा गया है : 


किसीहः कि कायः स खलु किसमुपायस्त्रिभुवन 
किमाधारों धाता सृजति किमुपादान इति च। 
अतक्येद्वर्य.. त्वय्यववसरदुःस्थोी हतथियः 
कुतकोष्यं कांश्रिन्मुतरणति मोहाय जगतः॥ 


'किस इच्छाकी पूतिके लिए, किस दरीरसे, किस उपाय, आधार 
और उपादानसे उस रचना करनेवालेने इन तीनों लोकोंकी 
रचना की ? आपका तर्कातीत ऐश्वर्य इन कुतकंसे परे है। 
जगतुको मोहित करनेके लिए कुछ हतबुद्धि लोग ही इस प्रकार 
वाकपटुताका प्रदर्शन करते हैं ।' 

वास्तवमें यह अहंकार कहाँसे आया, इसका प्रइन ही नहीं 
उठता। आत्माकी स्वयंप्रकाशताके अज्ञानसे ही यह अहं अहंकार- 
तया भासता है । 


विचारसे वस्तु न उत्पन्न होती है और न नष्ट होती है। पूव॑- 
विद्यमान वस्तु जो अविचारसे असिद्धवत्‌ भास रही है वही 
विचारसे प्रकाशित होती है। अहंकारके निमित्त-उपादानके 
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विचारका फल उसमें आत्माके अन्यथाभासका निरसन करना 
मात्र है। जेसे हम ईश्वरका विचार करते हैं वेसे ही अपने 'अहं'का 
भी विचार करना पड़ता है| जो 'तत्‌' है वही 'त्वं' है। 


देहमें विमूढ़ चेतन्य ( तमोगुणी अहंकार ), वासनायुक्त बुद्धिमें 
व्यक्त चेतन्य ( रजोगुणी भहंकार ), शुद्ध-बुद्धिमें व्यक्त चेतन्य 
( सत्त्वगगुणी अहंकार ) तथा शुद्ध चेतन्‍्य--यह अहंके विचारका 
तारतम्य है। व्यष्टि उपाधि और समष्टि उपाधिके भेदसे इसीमें 
क्रमश: त्वं! पदार्थ और 'तत्‌” पदाथ्थंका विवेक होता है और शुद्ध- 
चेतन्यमें दोनोंकी एकता सिद्ध होती है। 


अहं-म मभाव, अर्थात्‌ यह में और यह मेरा” यही अहंकारका 
काये है। यही आपको बहुत दुःख दे रहा है और मजा यह है 
कि झूठा ही दुःख दे रहा है। 


कोई रोता था कि हमारा छाता खो गया। पूछा 'कब लिया 
था ?” बोला 'कल ही लिया था, नया लिया था ।” पूछा 'कहाँसे 
लिया, कितनेमें लिया ? तो बोला, वह तो मेंने चोरी करके 
लिया था !! 


बस ऐसी ही दशा है संसारमें उन रोनेवालोंकी जो मैं, मेरेके 
लिए रोते हैं। वस्तु अपनी नहीं, चोरीसे उसपर अधिकार करते हैं 
ओर फिर उसमें में-मेरा भाव करके उसके संयोग-वियोगमें हँसते- 
रोते हैं। अरे भाई, माल पराया, माल नकली और फिर जानेवाला, 
फिर यह मैं-मेरा किसलिए ? यह सब अध्यासजन्य है। इस 
अध्यासको जितना शीघ्र दूर कर दो उतना ही अच्छा है। परन्तु 
यह न भूत-भेरवके सामने हाथ जोड़नेसे दूर होगा और न नाक 
दबानेसे । चेला बननेसे भी दूर नहीं होगा। दूंसरेकी समझसे भी 
दूर नहीं होगा। दूर करनेकी वासनासे भी ६र 7हीं होगा। 
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इसके लिए यथार्थ समझदारों चाहिए और आपकी अपनी 
समझदारी चाहिए । आप स्वयं तत्त्व हैं, आप स्वयं बद्ध हैं : 
स्वयं च्‌ तत्त्वम स्वयमेव बुद्धम्‌ । 

भामतीकार कहते हैं : 'चिदात्मेव कार्यकरणसंघातेन ग्रथितो 
लब्धक्रिपाभोगशक्ति: । संघात कहते हैं संहननको; कई चीजोंको 
कूटकर उनका बनाया हुआ मिश्रण। यह शरोर भी हड्डी-चाम- 
माँस-मेद-मज्जा इत्यादि धातुओंको कूट-पीटकर बनाया गया है। 
अब जो चोज कई चीजोंके मेलसे बनतो है वह दूसरोंके लिए होती 
है, अपने लिए नहीं : 

संप्रातस्य पराथत्वात्‌ । 


जेपते मोटर कल पुर्जोंकी जोड़कर मालिकक्े लिए बनायी जाती है, 
ऐसे ही कई पुजसि बना यह शरीर, कई वृत्तियोंसे बना यह 
अन्त:करण, कई संस्कारोंसे बना यह भोग, सब्र इनके अपने लिए 
नहीं किसी दूसरेके लिए हैं, चेतन्यके लिए हैं। संघात चेतन्य 
नहीं होता, वह विकार होता है, जड़ होता है, दृश्य होता है, 
अन्तमें फिर विश्वद्धलित होनेवाला होता है। जड़ होनेसे यह 
अपने लिए नहीं, चेतनके लिए होता है । 

कमंका किराया चुकाकर आपको जो यह संघातरूप शरीरकी 
सवारी मिली है उसपर चढ़नेवाले आप चेतन इससे बिलकुल 
न्यारे हो। यह शरीर तो चलता-फिरता होटल है। जितना पेसा 
जमा करके आये हो उतने दिन इसमें रहकर यह छूट जायेगा । 
यह तुम्हारा अपना नहों है। होटलसे चलते समय बच्चे रोते हैं 
कि हम तो यहीं रहेंगे। परन्तु उन्हें यह पता नहीं रहता कि 
वह तो किरायेपर है। बड़ा होने पर पता चलता है। यह जो 
दरीर है इसमें देह ही नहीं, मन-बुद्धि अन्तः:करण, सब किराये 
पर हैं। इसी किरायेपर लिये हुए संघातमें में-मेरा भाव हो गया 
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है: जेसे यह मेरा शरीर है, यह शरीर में हूँ। यह जो क्रिया- 
भोग-शक्ति है वह इसी संघातकी है, इसी होटलकी है। होटलमें 
रहो, उप्तके वेभवका उपयोग करो सो तो ठीक है, परन्तु यदि 
वहाँकी सामग्रीमें अहं-मम भाव करो कि जब चलेंगे तो ले चलेंगे, 
यह ठीक नहीं । यह ठोक भी नहीं है और सम्भव भी नहीं है । 

एक बड़ी शमनाक परन्तु सच्ची घटना सुनाता हँ। एक 
विदेशमें हमारे भारतीय राजनयिकोंका एक दल सरकारी 
कामसे गया | वहाँ विदेशी सरकारने उनको बहुत अच्छे होटलमें 
ठहराया, बड़ी आवभगत की | उस होटलके दरवाजोंके पर्दे बहुत 
सुन्दर थे। जब दल वायस स्वदेश लौटने लगा तो कुछ लोगोंने 
होटलके पर्दे चुराकर अपने लगेजमें बाँध लिये। चलते समय इस 
बातका पता लग गया और वे पर्द उन्हें शमिन्दा होकर वापस 
लौटाने पड़े । 


ऐसा मत समझना कि ज्यादा पढ़ने-लिखनेसे हृदय शुद्ध हो 
जाता है। शु उके चिन्तनसे हृदय शुद्ध होता है। शुद्ध विचारसे 
अआन्तियाँ दूर होंगी, उससे दुर्वासना दूर होगी और फिर उससे 
दृष्कम छूटेगे। यह विचारोंका, ज्ञानमार्गियोंका सिद्धान्त है। 
धर्मात्मा कहते हें कि पहिले दृष्कम॑ छोड़ो, तब वासना छूटेगी 
और फिर बुद्धि शुद्ध होगी। उपासक कहते हैं कि पहिले वासना 
छोड़ो, तब उससे एक तरफ कम शुद्ध हो जायेगा और दूसरी ओर 
बुद्धि शुद्ध हो जायेगी। तीनोंका निष्कषं यह है कि कमं, वासना 
ओर बुद्धिके शुद्ध हुए बिना अन्तःकरण शुद्ध नहीं हो सकता | 

अच्छा, यह देहके साथ जो में-मेरा है उसको जाँच आप कहाँ 
करते हो ? जो जाँच आप कर रहे हैं वह गलत है। 


लोग पृछते हैं: 'महाराज, यह सुष्टि कब बनी ? किससे 
बनी ? कहाँ बनी ? किसने बनायी ? केसे बनायी ?” हम उत्तरमें 
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उनसे पृछते हैं भाई, इतनी बात तो तुमने स्वयं मान ली है कि 
सृष्टि है, सृष्टि कमी कहीं किसोसे बनी होनो चाहिए, किसीने 
किसी प्रकार बनायी होनी चाहिए और फिर हमसे सष्टिके बारेमें 
पूछते हो ! यदि हमसे पूछद। है तो पहले यह पूछो कि “महाराज, 
सृष्टि है या नहीं ” यदि कहो कि सृष्टि तो साफ ही नजर आती 
है, उसमें पूछना हो क्या, तो तुम जहाँ बेठे हा वह सृष्टि है या 
नहों ? कोनेमें तो बेठे रहना चाहते हो और सुधष्टिकी उत्पत्तिका 
रहस्य जानना चाहते हो ? अयनो देहको उत्पत्ति तो देखो नहीं 
जा सकती ओर सारी सुष्टिकी उत्पत्ति-अवस्थामें प्रवेश करना 
चाहते हो ! सुष्टिका आदि काल, आदि देश, आदि द्रव्य, आदि 
कर्ता और आदी प्रक्रिया क्या सृष्टि नहीं हैं ? देह में 'में' करके बेठे 
रहना चाहते हैं ओर वहीं बेठऋर सृष्टिके आदिका पता लगाने 
चलते हैं ! पहले अपनो परिशुद्धि करो! पता लगाओ कि कहाँ 
बेठकर आप अनन्तको देख सकेंगे, त्रिकालाबाधित को देख 
सकेंगे, सत्यको, परिपृर्णको देख सकेंगे ! आप देहमें में करेंगे 
और देखेंगे परिपृर्णको, आप देहको में मानेंगे और देखेंगे अकालको, 
अनन्तको, स्वयंप्रकाशको ? 


इस देहमें जो में है, जब इसको काटोगे तो देखोगे कि जिस 
अनन्त, अकाल, स्वयंप्रकाशको तुम देखना चाहते हो, वह तुम 
स्वयं ही हो ! यह आत्मविद्या बड़ी विलक्षण है। 


यह जो अहं-अहं हो रहा है, जिस देशमें, जिस कालमें और 
जिम रूपमें यह जो अहं-अहं फुर रहा है, उप्ती देशमें, उसी कालमें 
और उसी खूपमें वहाँ स्व्रयंप्रकाश है या नहीं ? जरा पता ऊलगाओ, 
अनुप्तन्धान करो। यह जो करोड़ों-अरबों, अन्त मैं-में फुर रहे हैं 
उनमें एक अखण्ड में” है या नहीं ? हजारों बाध्यमान मैंको जो 
एक में देख रहा है वह अबाध्यमान है। एक 'मैं' जो कटता 
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जाता है और एक में जो मेंके कटनेको देखता रहता है। जो में 
कटनेको देखता है वह भखण्ड है, चेतन है, साक्षी है और 
अधिष्ठान है। पापी में, पुण्यात्मा में, आने-जानेवाला में, सुखी 
दुःखी में, काला-गोरा में, ब्राह्मण-मनुष्य मैं, जीव मैं--ये सब 
कटनेवाले में हैं। इनको जो देखता है वह चिदात्मा है। 


यह चिदात्मा अखण्ड है। परन्तु केवल अविचारसे यह खण्ड- 
खण्ड मान लिया गया है। विचार करनेम्ते यह भ्रम निवृत्त हो 
जाता है और एक बार निवृत्त होनेपर फिर यह लौटता नहीं है। 

महात्मा कहते हैं 'ऐसे चुटकी बजाकर, यह भ्रम निवृत्त हो 
जाता है। इतना सरल भी है यह ब्रह्मज्ञान! फिर गलतो 
कहाँपर है ! 


हम कोई १६-१७ सालकी उम्रमें एक महात्माके पास गये। 
उस उम्रमें भी हम पण्डित ही थे। भहात्मासे बातचोत हुई ब्रह्म- 
ज्ञानके सम्बन्धमें । महात्माने कहा, 'देखो पण्डितजी, अगर 
तुम्हारे मनमें संसार-बंसारको भोगने-भागनेकी इच्छा हो तो 
जाओ भोग-भाग आओ। रही संसार-बन्धनसे छुटने-छुड़ानेकी 
बात तो वह तो चुटकी बजावेंगे और छुट जायेगी। मिथ्या सर्पकी 
निवृत्तिमें क्या देर लगती है !' ७ 
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( ४.९, ) 
आत्मा नितान्‍नत अविषय नहीं हे 
अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो हें: ६ 
( आत्मासे ही सब सिद्ध होता है ) 


इस बातपर विचार करें कि कोन-सी वस्तु आतो-जाती 
रहती है भोर कौन-सी वस्तु लगातार हमेशा बनी रहती है ? 
अर्थात्‌ विचारका विषय यह है कि सातत्य और आगमापायित्व 
क्षिस अनुभूतिमें है ओर क्यों है ? 


जब हम घड़ेको जानते हैं तो क्‍या बात होती है ?-घड़ा 
सामने आनेपर घड़ेका ज्ञान उत्पन्न होता है या कि ज्ञान पहलेसे 
विद्यमान रहता है और घड़ा सामने आते ही घड़ेका ज्ञान हो 
जाता है ? यही जिज्ञासा प्रत्येक विषयके ज्ञानके सम्बन्धमें है । 
अर्थात्‌ जो कुछ भी मालूम पड़ता है वह उसके होनेपर मालूम 
पड़ता है या कि उसके न होनेपर भी मालूम पड़ता है ? दूसरे शब्दोंमें 
क्या बात ठीक है ?--दृश्यके होनेपर दृश्य मालूम पड़ता है या 
कि न होनेपर मालूम पड़ता है ?' 


मैंने घटको जान लिया, मैंने पटको जान लिया, मेंने मठको 
जान लिया'--यह स्रविषयक ज्ञानका रूप है। इन ज्ञानोंमें बुद्धि 
विशिष्ट-विशिष्ट आकारोंको जेसे घट, पट, मठको ग्रहण करती 
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रहती है। प्रशत यह है कि क्‍या इन विशिष्ट आकारोसे बुद्धि 
निष्पन्न होती है या कि बुद्धि पहलेसे हो रहती है और उसीमें 
विशिष्ट-विशिष्ट आकार बनते हैं? जेसे हवाके धक्केसे लहर 
उत्पन्न होती है तो क्या लहरें होनेसे जल होता है या कि जल 
पहलेसे रहता है और उसमें लहर उत्पन्न होती रहती हैं? यह 
ज्ञानमें जो विशेष-विशेष लहरें उत्पन्न होती हैं--घटाकाशकी, 
मठाकाशकी, महाकाशकी इत्यादि, तो इनमें क्‍या ज्ञान विकारी 
है ? क्‍या ज्ञान अवकाशवाला है अथवा कया ज्ञान कालिक है ? 


यह तो साफ मालम पड़ता है कि हमको ही सब विशेष ज्ञान 
होते हैं--यह-वह वस्तुका ज्ञान, यहाँ-वहाँ देशका ज्ञान, आज- 
कल कालका ज्ञान | परन्तु क्या काल ज्ञानको उत्पन्न करता है 
या ज्ञान कालको देखता है ? कया पृव॑-पश्चिम, बाहर-नोतर देश 
ज्ञानको उत्पन्न करता है या ज्ञान देशको देखता है? क्या ज्ञान 
पहिले होता है और उसमें देश दीखता है या देश पहिले होता 
है और उसका ज्ञान होता है! क्‍या देशज्ञानके मिट जानेपर 
ज्ञान भो मिट जाता है ? यही प्रश्न काल और वस्तुफ़े सम्बन्धमें 
भी है। 


ज्ञानकी तरंगका नाम प्रत्यय है। विशिष्ठ ज्ञान प्रत्यवरूप ही 
होता है। प्रत्ययका जन्म होता है और मरण हो जाता है। ज्ञान 
एक अनन्त महासमुद्र है। उसमें अनादि अनिवंचतीय अज्ञान- 
मलक पृ्व-पूर्व विषय-संस्कारोंके निमित्तते तरह-तरहकी प्रत्यय- 
रूप तरंगें उठतो रहंती हैं, उसीमें खेलती हैं और अस्त हो 
जाती हैं । 
मधि अनन्तमहाम्भोधो अनन्ता विश्ववोचयः। 
उद्चन्ति घ्नति खेलन्टि प्रविशन्ति स्वाज्ञानतः ॥ 


प्रत्यय होते हैं और जाते हैं, किन्तु जिस ज्ञान-समुद्रकी ये तरंगें 
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हैं वह अविराम बना रहता है। यह अखण्ड ज्ञान ही निर्विशेष 
आत्मा है। 


यह जो ज्ञानात्मा है वह केसा है, इस विषयमें तैत्तिरीय श्रुति 
कहती है : 
अदृश्येधनात्म्येडनिरुक्तेननिलयने$भयं प्रतिष्ठां विन्दते । 

( तेत्तिरीय० २.७ ) 
यह आत्मा अदृश्य, अनात्म्य, अनिरुक्त , अनिलय और अभय है। 
'अदृदये”! कहकर आत्माको प्रत्यक्ष विषयसे विलक्षण बत्नाया। 
'अनात्म्ये' कहकर विषयके भीतर कोई आत्मा है, इसका खण्डन 
किया । आत्मा न विषयके भीतर है,न बाहर । आत्माके बाहर- 
भीतर कुछ नहीं होता । यह तो बाहर-भीतरका प्रकाशक है । 


अच्छा जो भात्मा न भीतर है न बाहर, वह परोक्ष होगा ! 
तो कहा 'अनिरुक्ते! अर्थात्‌ कथनका भी विषय नहीं है तो पराक्ष 
ही केसे कह सकते हैं ? 'अनिरुक्ते! कहनेके साथ ही 'अनिलयने' 
भी कहा, अर्थात्‌ यद्यपि आत्मा बाहर-भीतरके भावाभावसे 
उपलक्षित अवाइमनसगोचर अनिवंचनीय है तथापि भज्ञात नहीं 
है । वह अपने आश्रयके लिए किप्ती अन्यकी अपेक्षा नहीं रखता । 
'अनिलयने' अर्थात्‌ आश्रयकी अपेक्षासे रहित | अभिप्राय यह कि 
आत्मा अपरोक्ष है । आत्मा सत्य है था असत्य ? ऐसे प्रश्न सदेव 
दूसरेके बारेमें ही उठते हैं, अपने बारेमें नहीं उठ सकते, क्योंकि 
जिस वृत्तिमें, जिस प्रत्ययमें, यह प्रश्न उठ रहा है उसके साक्षीके 
रूपमें आप स्वयं-सिद्ध हैं। 'में है! यह स्वयं-सिद्ध मानकर ही 
सारे प्रब्नोत्तर होते हैं । 

नहि कव्चित संदिग्धे भहमस्मि वा नास्मि वा। 


'में हूँ या नहीं यह प्रश्न ही नहों उठता । अपने होनेमें कभी 
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संदेह ही नहीं होता । में नहों हैँ ऐपा कभी अनुभव भी नहीं 
ही सकता : 
नहि. कबव्चित्‌ प्रतीयात्‌ नाहमस्मीति। 

'ह नहीं है! ऐसा तो अनुभव हो सकता है परन्तु 'ें नहों 
7 यह अनुभव नहीं हो सकता । 

'में हूँ! इस अनुभवके बाद 'यह घट है” ऐसा अनुभव होता 
है | परन्तु क्योंकि यह घट है और में घटको देख रहा हूँ, इसलिए 
में हैं! यह यथार्थ मीमांसा नहीं है। हमसे घटकी सिद्धि हो रहो 
है, घटसे हमारो सिद्धि नहीं हो रहो है । 

यह जो घट, पट, मठ इत्यादिको विशिष्ट बद्धियाँ हो रही हैं, 
मालम पड़ रहो हैं, वे मालम पड़ती हैं और मिट जाती हैं, बदल 
जातो हैं। फिर शेष कौन रहता है ? वह ज्ञान शेष रहता है। 
जिसने इन विशिष्टताओंके भाव, परिवतेगन ओर अभाव सबको 
देखा | घटको और घटाकार वृत्तिको, फिर पटको और पटाकार 
वृत्तिकों जिसने देखा अर्थात्‌ विषय और प्रत्यय दोनोंक्रो जिसने 
देखा वह शेष रहता है । 

अदृश्येंसे आत्मा घटवत्‌ प्रत्यक्ष नहीं है। “अनात्म्ये'से 
आत्मा दूसरा नहीं है। 'अनिरुक्तेसे आत्मा निवंचनीय नहीं है। 
'अनिलयने'से आत्माका कोई कारण नहीं है, क्योंकि जिसका 
लग नहीं होतः उसका कोई कारण भी नहों होता । 

कायंका ही कारणमें लय होता है और कारणका हो कायमें 
उदय होता है। कार्य उत्पत्तिविनाशशील होता है और कारण 
विकारी-परिवर्ततशील होता है। जो आत्मा विकार और 
विका रीका साक्षी है, जो आत्मा बदलते हुए विषयों और प्रत्ययों- 
का साक्षी है वह विषय या विषयानुभूतिपसे उत्पन्न ज्ञान नहीं है 
अपितु दोनोंका अधिष्ठान है, अपरोक्ष है और अपना आपा है। 
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ऐसा कहना गलत है कि यदि विशेषणका दर्शन न हो तो 
आत्मा सत्य नहों है । 


वृत्ति-ज्ञान और स्वरूप-ज्ञानमें क्या अन्तर है ? आपने किताब 
देखी ओर वह मनमें बेठ गयी । पुस्तकाकार वृत्ति पहिले नहीं थी 
( उसका प्रागभाव है), पीछे नहीं रहेगी ( प्रध्वंसाभाव है ), 
अन्य वृत्तियोंसे भिन्न है ( अन्योन्याभाव है ), जहाँ उठ रहो है 
वहाँ न पुस्तक है ओर न पुस्तकका आकार ( अत्यन्ताभाव है ) 
और यह अपने अत्यन्ताभावक्रे अधिष्ठानमें ही प्रतीत हो रही है 
( मिथ्या है )। इसलिए वृत्ति सविषया है, साश्रया है, अनेकरूपा 
है, नाशवती है और मिथ्या है। अतः स्वरूपज्ञानमें इस वृत्ति- 
ज्ञानका कोई महत्त्व नहीं है । 


अब देखिये इसी वृत्ति-ज्ञानेक साथ आप अपनेको जोड़ते हैं 
या नहीं ? मुख्य चोट यह है कि जेसे एक बार घट मालम पड़ता 
है और एक बार पट, वेसे हो यह एक बार सुख और एक बार 
दुःख मालूम पड़ता है। यह सुख-दुःखकी वृत्ति कटने-पिटनेवाली 
है, परिच्छिन्न है। इसका प्रागभाग, प्रध्वंसाभाव, अन्योन्याभाव 
ओर अत्यन्ताभाव होता है, अतः मिथ्या है। परन्तु मानते तो सब 
इसीको हैं ! अभी आप सुखी हैं ( सुख-वृत्तिके साथ एक हैं )। थोड़ी 
देर बाद दुःखी हो जायेंगे ( दुःख-वृत्तिके साथ एक हो जायेंगे )। 
आप विचारो आप थे दोनों हैं या दोनोंसे न्‍्यारे ? सुखीभाव और 
दुःखीभाव दोनों अध्यास हैं । 


किसीने कहा हम दुःखी हैं! । महात्माने कहा, अच्छा इसी 
समय अपनी वृत्तिको आजसे छः मास आगे ले जाओ | दुःख चला 
जायेगा ।' यह भी एक अध्यास ही है । 


विचार यह करो कि आप तो वही हैं जो कल दुःखी था 
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और आज सुखी है। फिर आप सुखी, दुःखी कहाँ ? केवल अध्याससे 
ऐसा मालम पड़ता है। 


विचार करो: 'में पापी हूँ” यह वृत्ति आगन्तुक है या 
स्वाभाविक ? आप हिन्दू हैं और गो-बध करते हैं तो पापी हैं, 
परन्तु यदि मुसलमान होते तो क्‍या पापी होते ? पापी-पृण्यात्मा- 
पना सब संस्कारोंसे होता है। पृव॑-पृ्व॑ संस्कारोंस जो सुख-दुःख 
होता है वह तज्जन्य वासनाके अनुपतार अभिमान होनेसे होता है । 

यह पापी-पुष्थात्मा सुषुप्तिमें कहाँ चला गया ? इसका अथ॑ 
है कि यह प्रत्ययरूप है। यदि कहो कि सुषृप्ति भी वृत्तिरूप है, 
अभाव वृत्तिर्प है, तो जैसे “मैं पापी, मैं पुण्यात्मा” वृत्ति आयी 
और गयी वेसे हो 'में सुषुप्त हुआ! यह व॒त्ति आयी और चली गयी । 


सुप्तोत्यथितस्य सोसुप्रतमो बोधो भवेत्स्पृति:। पद्मदशी १.५ 


जब सोकर उठते हैं तो कहते हैं कि हमें इतनी देर तक कुछ 
मालम नहीं पड़ा । इसका अर्थ है कि हमको 'जो मालम न पड़ना' 
आया था वह चला गया। इसलिए 'में सोया” यह अनुभव गलत 
है। जो सोया था वह सुषुप्तिका स्मरण नहीं कर सकता और जो 
स्मरण कर रहा है वह सोया नहीं था | इसका नाम अध्यास है | 


जाग्रतू-अवस्थामें सब भासता है, व्यावहारिक रूपसे | स्वप्ता- 
वस्थामें सब भासता है, मानसिक रूपसे | एक सुषृप्ति है जिसमें 
कुछ नहों भासता--न व्यावहारिक और न मानसिक। यह 
सुषप्रि-अवस्था आपको ही मालूम पड़ती है या कोई आपको, जब 
आप सुषृप्तिमें थे, समझा गया था ? अर्थात्‌ आपकी सुषप्तिका 
अनुभव तो किया दूसरेने और आपको बता दिया गया। ऐसा 
नहीं होता । आप स्वयं ही कहते हैं 'में सोया था” किसीके कहनेसे 
नहीं कहते ! 
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भले मानुस ! यह बढ़िया अवस्था तुमने स्वयं देखी। वह 
केवल्य तो नहीं थी, परन्तु उस जेसी तो थी ही । 'कुछ नहीं दीख 
रहा था, यह केसे मालूम पड़ा ? में खुद ही अभावको देख रहा 
था। प्रज्ञाका घनीभाव देखा, बीजांवस्था देखी । वहाँ न विषय था 
ओर न अभिमानरूप वृत्तियाँ। जाग्रतुमें वुत्ति और विषय दोनों 
रहते हैं। स्वप्नमें वृत्ति ही विषय बनता है। और सुषुप्तिमें वृत्ति 
और विषय दोनों नहीं रहते। दोनोंका न होना कोन देखता है ? 
सावधान ! आप सुषृप्तिमें सोये नहीं थे। आप बिलकुल जाग रहे 
थे। आप बलुप्तदक, अलुप्तबोध हैं। 


नहिं द्रष्टुदृंष्टे: विपरिलोपो विद्यते अविनाशित्वात्‌ 


उस समय तुम्हारी दृष्टिका लोप नहीं हुआणा था। उस समय तुम्हारी 
दृष्टिसे जाग्रतू और स्वप्नकी वस्तुओंका घनीभाव दिख रहा था | 
जब वे वृत्तियाँ जग गयीं तो कहते हो 'मैं सो गया था ।” सोयी थीं 
वृत्तियाँ और जागते थे तुम | परन्तु जागकर अहम और वृत्तियोंका 
विवेक लुप्त हो गया। 'मे” और वृत्तियोंके अविवेकजन्य मिश्रण 
हुए बिना सुषृप्तिका स्मरण नहीं हो सकता । 

अलुप्त बोधात्मा था अपना स्वरूप | वहां सुषप्तिमें देवता, इष्ट, 
उपास्य, वेद सब सो गये थे : 


तत्र माता अमाता भवति, ततन्न पिता अपिता भवति, तत्र 
देवा अदेवा भवन्ति, तऋ् वेदा अवेदा भवन्ति ॥ 


परन्तु वहाँ जागता था केवल आत्मा | जागकर बोलते हो में 
सो गया था' ? यह तो वदतो व्याघात हुआ ! परन्तु जेसे मोहके 
कारण कोई अपनो पत्नीकी मृत्युकी अपनी मृत्यु मान बेठता है 
वेसे ही वृत्तियोंके साथ मोहजन्य तादात्म्यके कारण यह 'अह” 
वृत्तियोंके सो जानेपर अपनेकों सोया हुआ मान लेता है। और 
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वृत्तियाँ आत्माके अनुभवको अपने ऊपर ले लेतो हैं। यही 
अन्योन्याध्यास है । 

जितना भी यह प्रत्यय होता है कि में पापी हूँ, में पुण्यात्मा 
हूँ, एक कालमें होता है दूसरे कालमें बदल जाता है, तीसरे 
कालमें बिलकुल नहीं होता । इसलिए ये प्रत्यय मिथ्या हैं । फिर, 
एक कम करनेसे में पापी” प्रत्यय होता है ओर गोदानादि 
प्रायश्चित्त कम करनेसे “में निष्पाप हूँ यह प्रत्यय होता है । 
अतः उक्त दोनों प्रत्यय अध्यारोप हैं 'मेंपर, और में पाप 
निष्याप दोनोंसे विनिमुक्त है। 

उपासनामें ईश्वरके सामने अपनेको पापी कहनेका एक 
अलग रहस्य है | 

वुन्दावनमें एक दिन में बिहारीजीके दर्शन करने गया । वहाँ 
एक आदमी इलोक बोल रहा था : 


पापो5हूं पापकर्माहहं पापात्मा पापसंभवः । 
पाहि मां पुण्डरीकाक्ष सबपापहरो हरिः ॥ 


इस इलोकका अथे है : में पाप हूँ, पाप कर्म करनेवाला हूँ, 
पापात्मा हूँ और पापसे उत्पन्न हुआ हूँ। हे सब पापोंके हरण 
करनेवाले पुण्डरीकाक्ष हरि, मेरी रक्षा कीजिये । 

साथके एक सज्जनने तुरन्त हमें टोका : यह भी कोई 
सनातन धर्म है! पापी, पापी, पापी! पापी कहते-कहते पापी 
ही हो जायेंगे ।” मेंने कहा 'दशंन कर लो, इसका उत्तर फिर 
बताऊंगा ।' 

बादमें मेंने बताया कि बिहारोजीके सामने 'पापो5हम' इत्यादि 
उच्चारण करनेके बाद जो वृत्ति उदय होगी उस फल-वृत्तिका 
वर्णन यदि करो तो क्‍या होगी ? इसका फल होगा--निष्पापो5हम्‌ 
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इत्याकारक फलवृत्ति | पाप करनेके बाद 'पापो5हम' वृत्ति उदय 
होती है परन्तु 'सवंपापहरो हरि: बिहारीजीके सामने 'पापो5हम्‌! 
उच्चारण करनेकी फल-वृत्ति होती है 'निष्पापो5हम” | इसका नाम 
सनातन धर्म है। ह 


यहाँ वृत्तिकी जो क्रिया होगी उस पर ध्यान दो। क्या वह 
निष्पाप हो गया ? असलमें वह पापी हुआ नहीं था और निष्पाप 
भी नहीं हुआ | पहिले पापका अध्यारोप अपने ऊपर कर लिया 
था, अब उसका अपवाद हो गया । वह स्वयं तो ज्यों-का-त्यों ही 
रहा | वेदान्त ज्यों-के-त्यों रहनेवाले आत्माका बोध कराता है, 
वह किसी भी अंशमें धर्म, उपासना और योगक्रे साधनका खण्डन 
नहीं करता । 


अब देखो, वह जो बिहारीजीके सामने पापो5्ह' कहके 
निष्पाप हो गया वह हमेशाके लिए नहीं हुआ। क्योंकि उसको 
आस्था न निष्पापस्वरूप आत्मामें है और न 'सवंपापहरो हरि: 
बिहारीजीकी नित्य तथा अहेतुक करुणामें है। उसकी आस्था तो 
कर्ममें है। कमंसे ही पापी हुआ था ओर पापो5हं उच्चारणरूप 
कमंसे ही निष्पाप हुआ। भागे फिर पाप-कम होगा तो फिर 
में पापी” प्रत्यय उत्पन्न हो जायेगा । इस प्रकार सारा हो जोवन 
अध्यारोप, अपवादमें बीतेगा । 

सदैवके लिए निष्पाप होनेके लिए उसे इस बातपर विचार 
करना चाहिए कि “पापो5हम्‌ एवं निष्पापो5हम्‌' दोनों अभिमानोंमें 
निमित्त वृत्ति, काल, अभिमानका भेद होनेपर भी वह एक “मैं” 
कौन है? वह न पापी है, न निष्पापी है। जब पापसे मिला तो 
पापी और जब निष्पापसे मिला तो निष्पापी। जब दोनोंसे अलग 
तो द्रष्ण और जब उसका ब्रह्मत्व समझमें आया तो पापीपनेकी 
सदैवके लिए निवृत्ति। 
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में सुखी हूँ” यह आत्मा 'मेंकी चमचमाती साड़ी है और 
में दःखी हूँ यह उसकी मातमपुरसीकी काली पोशाक है। 
परन्तु 'मैं' इन साड़ो और पोशाकमें-से कोई नहीं है । आप जब 
सुखीके घर जाते हैं तत्र सुखी होते हैं और जब दुःखीके घर जाते 
हैं तो दुःखी होते हैं। ये दोनों अध्यास हैं । 

आप कह दो मनसे “अरे मन, तू चाहे हँस या रो, हम तेरे 
साथ नहीं हैं ।” परन्तु हम कह नहीं सकते, क्योंकि हम हँसाने- 
इलानेवाले निमित्तोंको सच्चा मानते हैं। लेकिन क्‍या ये निमित्त 
सच्चे रहते हैं ? हमारे देखते-देखते ही इनकी सच्चाईकी और 
इनकी अत्यन्त उपयोगिताकी पोल-पट्टी खुल जाती है । 


एक आदमीने पाँचसे पाँच लाख रुपया कमाया | परिवार भरा- 
पुरा था उसका। सब लोग उसे खूब प्यार करें। एक बार वह 
बीमार पड़ गया। पहिले तो घरवालोंने स्वयं सेवा की। जब 
अच्छा न हुआ तो सेवाके लिए एक नस रख दी गयी । फिर भी 

अच्छा न हुआ तो भगवानसे मनाने लगे कि यह जल्दी मर जाय । 

उस आदमीको जब यह भान हुआ तो उसने भो कहा “उठा लो 
भगवन्‌ !' उस समय कौन उसका सच्चा निमित्त है ? कोई नहीं । 

जो इन निमित्तोंको सच्चा मानकर इनके साथ अपनेको मिला 
देता है वह अध्यासके चक्‍करमें पड़ जाता है । 

आपका मन, आपकी बुद्धि, आपका अन्तःकरण मिथ्या है, 
ओर मिथ्या ही नहीं मिथ्यावादी भी है, बल्कि मिथ्यावादी पहिले 
है मिंथ्या बादमें है ! केसे ? वह आपसे दिनमें दस बार झूठ बोलता 
है। कभी आपको सुखी बताता है, फिर दुःखो बताता है; कभी 
आपको पापी बताता है और फिर पुण्यात्मा बताता है। कभी 
आपको कुछ बताता है और कभी कुछ ! आइचय यह है कि 
आप उसकी हर बातको स्वीकार करते चले जाते हैं । 
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आपकी बृद्धि आपको अनादि भूतकी बात बताती है और 
आप कहते हैं : ऐसा हो है।” आपकी बुद्धि आपको अनन्त भविष्य 
की बात बतातो है और आप कहते हैं: 'ऐसा ही है।' ये दोनों 
बातें असम्भव हैं। कालके आदि और अन्त अनुभवके विषय नहीं 
हो सकते, क्योंकि काल स्वयं अनुभवात्मा है । 


देवदत्तस्प स्वापकाले देवदत्त: आत्मनो न भिद्वयते, भिन्नत्वेन 
अनुपलब्धत्वात्‌ । 


देवदत्तके शयनके समय देवदत्त उसकी आत्मासे भिन्न नहीं है, 
क्योंकि भिन्‍नरूपसे उसकी उपलब्धि नहीं होती और यदि अनुभव 
ओर अनुभवके भेदको छोड़ दें तो स्वप्रकाश आत्मामें काल नामकी 
कोई वस्तु ही नहीं है| 


कालको हम आंख बन्द करके सोचते हैं: इससे पहिले, इससे 
पहिले। परन्तु जो अनादि और अनन्त काल है उसके साथ 
किसीकी बुद्धिका संयोग नहीं हो सकता । अनादित्व और अनन्तत्व 
कभी विषय नहीं होते। कल्पितत्वेन ही कोई वस्तु अनादि और 
अनन्त होती है। हमसे अन्य रहकर कोई अनादि अनन्त हो, ऐसा 
नहीं हो सकता । किसीके अनादि-अनन्तके बारेमें केवल भाँख बन्द 
करके सोच हो सकते हैं। 


प्रत्ययरूप अनादित्व अनन्तत्व अन्यका ही हो सकता है और 
प्रययाधिष्ठानहप अनादित्व अनन्तत्व आत्माका ही होता है। 
इसलिए देश, काल और वस्तुका अनादित्व, अनन्तत्व कल्पना- 
मूलक है। जब कल्पनाके अधिष्ठानमें कल्पना ही मिथ्या है तब 
कल्पितके अनादित्व अनन्तत्व भी मिथ्या ही हैं । 


आओ ! उसी अधिष्ठानकी जिज्ञासा करें, जिपमें पूर्ण निर्भवता 
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है, पूर्ण स्वातन्त्रय है, पूर्ण समत्व है, पूृर्ण॑ असंगता है, पूर्ण 
उदासीनता है, पूण अद्वितीयत्व है । 

वेद्यकी सिद्धिसि आत्माकी सिद्धि नहीं होती। आत्माके सिद्ध 
होनेसे हो सब सिद्ध होता है। वेद्य अनेक होते हैं--यथा घट, पट, 
मठ इत्यादि और उनका ज्ञाता एक होता है। एकसे अनेककी 
सिद्धि होती है, अनेकसे एककी नहीं। वही एक में जो घटकों 
जानता हूँ, वही मठक्रो भी जानता हूँ, पटको भी जानता हें, 
इसलिए में आत्मा तो एक ही हूँ । दृह य देश, काल, वस्तुसे १रिच्छिन्न 
है और में आत्मा अपरिच्छिन्न हूँ। दृश्य आत्माधीन, प्रकाश्य है, वेद्य 
है, और इसलिए आश्रित, अनेक, नाशवान्‌, जन्मवान्‌ है। इस 
प्रकार एक अनन्त अखण्ड चिद्वस्तुमें वेद्य मिथ्या है और चिद्‌- 
वस्तु आत्मा है | 

अविवेकसे सत्य और मिथ्याका मिथुनीकरण हो गया है, वह 
विवेकसे नष्ट हो जायेगा। परन्तु आप डरना नहीं, विवेक होने- 
पर न आपके शरीरपर कोई असर पड़ेगा ओर न धन, परिवार, 
व्यवहारपर । आत्माको अद्बवथ जाननेसे केवलमान्र आपका 
भय--जन्म- मृत्युका भय, लोक-लोकान्तरमें आने-जानेका भय, 
अज्ञानी हो नेका भय, दुःखी होनेका भय--तथा पारतन्त्र्य सदेवके 
लिए नष्ट हो जायेंगे । ७ 


आत्मा नितान्त“"“*““'अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है : ६ ] ३२३ 


( ४.१० ) 


आत्मा अपरोक्ष हे तथा प्रत्यगात्मारूप से 
प्रसिद्ध हे 


आत्मा नित्य अपरोक्ष है तथा प्रत्यगात्मा ( अन्तरात्मा ) 
रूपसे प्रसिद्ध है । 


अपरोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्मप्रसिद्धें: । (भाष्य) 


जिसको सिद्ध करनेके लिए साधनकी जरूरत पड़े, सो सिद्ध 
होता है ओर जो वस्तु पहिलेपे हो मौजूद हो वह प्रसिद्ध होती है । 
आत्मा साधन-तिरपेक्ष प्रसिद्ध है । 

आत्मा अपरोक्ष है, इसका अथे है कि यह आत्मा हमसे 
किसी भी दशामें दुर नहीं होता | कालमें दुर नहीं होता, क्योंकि 
यह असम्भव है कि एक सेकिण्ड आत्मा पीछे रह जाय और हम 
आगे बढ़ जायें। देशमें दर नहीं होता, क्योंकि यह अप्तम्भव है कि 
आत्मा एक इंच पीछे रह जाय और हम आगे चले जाये। हमारे 
और आत्माके बीचमें एक कणमात्रका भी व्यवधान नहीं है। देश, 
काल, वस्तु कोई भी आत्मा और हमको अलग नहीं कर सकते, 
क्योंकि सच्चाई यह है कि जो आत्मा है सो हम हैं, जो हम हैं सो 
आत्मा है और वास्तवमें हम ही आत्मा हैं। क्योंकि अपना आपा 
सदा अपरोक्ष है, इसलिए आत्मा भी सदा अपरोक्ष है। अपरोक्ष: 
अर्थात्‌ जो परोक्ष न हो भर्थात्‌ देश, काल और वस्तुका कोई 
व्यवधान उसके अस्तित्वको ढक नहीं सकता । 
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आत्माकी अपरोक्षता वेद्यमूलक नहीं है। जेसे घटको देखकर 
घटाकार वृत्ति होती है वेसे आत्माको देखकर आत्माकी, अपनी, 
वृत्ति नहीं बनती। आत्मा वृत्ति बननारूप नहीं है, बनना, न 
बनना, सब आत्माको ही भासता है। 'वेद्य है, दोख रहा है, 
इसलिए इसके देखनेवालेके रूपमें में भी हैँ ऐसा अनुमान 
आत्माके बारेमें नहीं चलता। वेद्य घड़ीसे मेरी सत्ता सिद्ध नहीं 
होती, मुझसे ही वेद्यकी, घड़ीकी, सत्ता सिद्ध होती है। जेयसे 
ज्ञानात्माकी सिद्धि नहीं होती, ज्ञानात्मासे ही ज्ञेबयकी सिद्धि 
होती है । 

अनुमान भी लोग गलत ढड़से लगाते हैं। हमारे एक साथी 
थे। उनका मस्तिष्क कुछ खराब होगया था। एक बार हम 
गये मथुरा। वहाँ बग्घीमें हम दोनों बेठ गये। रास्तेमें बग्घी 
खड़ी कराके वे टमाटर खरोदने चले गये | में बग्घीमें बेठा रहा । 
आधा घण्टा हुआ, एक घण्टा हुआ, तो में भी उतरकर उन्हें 
ढुंढ़ने चला | पहुँचा तो दृकानदारने कहा : 'स्वामीजी, ये कहते 
हैं १५ रुपयेका टमाटर दे दो। हम संकोचमें पड़े हैं कि दें या 
नर्दे। "मैंने मित्रसे पूछा कि १५ रुपयेका टमाटर क्यों ले रहे हैं । 
वे बोले : चूँकि हमारे पास १५ रुपये हैं इसलिए हम १५ रुपयेका 
टमाटर ले रहे हैं ।” 


इसी प्रकार क्योंकि वेद्य जाना जा रहा है, इसीलिए ज्ञाता 
आत्मा है, ऐसा नहीं । ज्ञानात्मा आत्मा है इसीलिए वेद्य जाना 
जारहा है। 


हमारी जो अपरोक्षता है वह ज्ञाता-ज्ञेय ओर ग्राह्म-ग्राहक 
भावसे निरपेक्ष है। विषय घड़ी और ग्राहक अहंकार दोनोंसे 
अतीत है यह आत्मा । घड़ीकी तरह कोटि-कोटि ब्रह्माण्ड और 
उनसे जो अतीत है वह देशान्तरमें अतीत नहीं है। यहीं अतीत है 


आत्मा अपरोक्ष हैँ तथा प्रत्यगात्मारूपसे प्रसिद्ध है ३२५ 


ओर वही जीव, हिरण्पगर्भ ओर ईश्वर रूप ग्राहकसे भी अतीत 
है। ग्राह्मग्राहक भाव दोनों इदंतया ही मालूम पड़ते हैं, परन्तु 
जिसको वह ग्राह्मग्राहक मालूम पड़ रहे हैं वह परोक्ष कहाँ होगा ! 


आपको यह तो मालूम ही होगा कि श्रमसे वस्तुकी शुद्धि 
होती है। फूलको धोलो, शुद्ध हो गया | सोनेकी तपालो सोना 
शुद्ध हो गया। उसी प्रकार धमंसे अन्तःकरणकी शुद्धि होती है। 
श्रम हो उद्देश, अधिकारी, विधि और श्रद्धासे युक्त होकर धर्म 
बन जाता है और वह कर्त्ताको शुद्ध करता है। श्रम बाहरको 
शुद्ध करता है तो धर्म भीतरको। उपासना ततृपद-वाच्यार्थ 
लक्ष्कको शुद्ध करतो है। प्राप्पका शुद्ध स्वरूप उपासनासे स्पष्ट 
होगा । योगाभ्यास द्रष्ठाकों दृद्यसे पृथक करता है और इसलिए 
पोग त्वंपद-वाच्याथं आत्माको लखाता है। परन्तु वहाँ जो 
प्राह्म अथवा उपास्यप्ते अवच्छिन्न चेतन्य है, ततृपद-लक्ष्याथें; 
और यहाँ जो ग्राहकसे अवच्छिन्न चेतन्य है, त्वंपद-लक्ष्याथे; वह 
ग्राह्म-ग्राहकके भेदसे भिन्न-भिन्न नहों होता, अभिन्न ही रहता है। 
वहाँ जो देशावच्छिन्न, कालावच्छिन्न, द्रव्यावच्छिन्न चेतन्य है 
ओर यहाँ जो देशावच्छिन्न, कालावच्छिन्न और द्रव्यावच्छिन्न 
चेतन्य है वह अद्वेत हो रहता है। वह ज्ञान है और ज्ञानमात्र है। 
वह नित्य साक्षात्‌ अपरोक्ष है, वही सबका प्रत्यगात्मा है। वह 
वेद्यमूलक नहीं है, सम्पूर्ण वेद्य उसोसे जाने जाते हैं । 

विषय-ज्ञान और आत्म-ज्ञानमें क्‍या भेद है? विषय-ज्ञान 
करण-सापेक्ष होता है जब कि आत्मज्ञान करण-निरपेक्ष है। यह 
सामने फूल है। फूल वस्तु, नेत्रेन्द्रिय, सूयंका प्रकाश, मन, बुद्धि 
तथा फूछ-संस्कार--ये सब्र चेतन्‍्यके साथ एकत्र हों तब फूल- 
विषयका ज्ञान होगा | फूलको प्रकाशसे देखते हैं, प्रकाशको नेत्रसे 
देखते हैं, नेत्रको मनसे देखते हैं; मनको बुद्धिसि और बुद्धिको 
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संस्कार-युक्त अहंकारसे देखते हैं। परन्तु प्रत्यगात्माको, सबको 
देखनेवालेकोी, किससे देखोगे ? वह स्त्रयं ज्ञान है, ज्ञानका विषय 
नहीं । वह स्वयं ज्ञान है ज्ञेयका ज्ञाता नहीं । 

विषय-ज्ञानमें वेविध्य होता है, इसीलिए वह विज्ञान है। 
आत्मज्ञान समस्त वेविध्यका अपवाद करके निष्पन्न होता है, 
अतः वह ज्ञान है। अब बीवमें शरीर है, बाहर विषय है और 
भीतर प्रत्यगात्मा। इसलिए जिससे भीतरकी ओर गति होगी 
वह ज्ञानका हेतु होगा और जिससे बाहरकी ओर गति होगी वह 
विज्ञानका हेतु होगा । 

जो सबसे भीतर है, सबसे पहिले है, सबसे अन्तरंग है, जो 
बिना किसी व्यवधानके है, जो अपरोक्ष है, वह प्रत्यागात्मा है। 

यदि आप सुष्टिकी यात्रा करते जायेंगे तो आपको बुद्धि 
हमेशा यात्रा ही करतो रहेगी। इसका न आदि मिलेगा और न 
अन्त । ओर फिर झूठमूठ ही कह देना कि सृष्टिके आदिमें हमारे 
भूत-भेरव, गणेश, देवी, शिव, विष्णु आदि हैं और वही अन्‍्तमें 
रहेंगे। यदि आप वतंमानमें रहनेवालेको नहीं पहिचानेंगे तो 
आदि या अन्तमें रहनेवालेको केसे पहिचानेंगे ? बुद्धिका कभी 
अनादि भूत अथवा अनन्त भविष्यके साथ सम्पक नहीं हो सकता । 
इसलिए सृष्टिके आदि और अन्तके बारेमें जो कुछ भी कहा 
जायेगा वहु सबका सब कल्पित होगा । 

यदि कभी भी हम ईइ्वरको जान सकेंगे तो वतंमानमें ही 
और वतंमानके द्वारा ही। वतंमानमें एक द्रष्टा है और एक दृश्य । 
दृश्य या तो प्रत्यक्ष है या परोक्ष और सदेव द्रष्टाके अधीन है, 
जबकि द्रष्टा नित्य अपरोक्ष और स्वाधीन है। आत्मा ( द्रष्टा ) 
स्वयंप्रकाश होकरके अवेद्य रहकरके ही अपरोक्ष होता है। यह 
आत्माकी स्वयंप्रकाशिता है। यह न तो घट-पटादिके समान 


आत्मा अपरोक्ष है तथा प्रत्यगात्माख्पसे प्रसिद्ध है ] ३२७ 


वेद्य ( प्रत्यक्ष) है और न स्वर्गादिके समान परोक्ष | किन्तु यह 
प्रत्यगात्मा अपरोक्ष है। 


आत्मविद्या परोक्ष-विद्या नहों है। यह अपरोक्ष-विद्या है। 
यह कोई रहस्यवाद भी नहीं है। रहस्यवाद माने “आओ हमारे 
चेला बनो !” कोई आपको मूलाधभारसे उठानेकी जिम्मेदारी लेगा 
तो कोई अनाहतसे । हमें सब मालूम है भाई ! कोई सौ मतोंकी 
साधना हमारे दिमागमें चुरती हैं। सब कुछ होता भी हो तो 
क्या ? जिसको यह सब होता है उसको जानो | अरे, जिसका 
व्याह उसका तो कहीं पता नहीं और माल सब बराती ही 
खा गये ! 

यही अपरोक्ष, स्वयंप्रकाश, प्रत्यगात्माको जब दृश्यके साथ 
मिला दिया जाता है तब परिणाम होता है: यह में और यह 
मेरा। जो 'यह' है वह 'में' नहीं है और जो 'यह” और में'का 
द्रष्टाहै वहन यह” और न में'। वह केवल चिन्मात्र आत्मा 
सदा अपरोक्ष है। 

यही मैं-मेरापन व्यक्तित्वकी प्रतिष्ठा है और यह व्यक्तित्व 
बड़ा दु:ख देता है। वेदान्त सीढ़ीके रूपमें सम्प्रदाय और आचार्य- 
वचनको मानता है, अन्तमें तो वह असम्प्रदायभुक्‌ अवचनरूप 
सिद्धान्तका निवंचन करता है। जो वेदान्त बुद्धिमात्रका निषेध 
करता है उसमें किसी जीवके वचनका, किसी आचाय या 
सम्प्रदायके वचनका क्या अथ्थ होता है ? आप वेदान्तके अनिवें- 
चनीय सिद्धान्तपर ध्यान दें व्यवहारके लिए और आत्माकी 
बरह्मरूपतापर ध्यान दें परमा्थंके लिए । 


हे वेदान्त कोई व्यवहारातीत वस्तु नहीं है। इसका अथ॑ होता 
है कि आप कटने-पिटनेवाले अहंकारके साथ न जुड़ें । 'में सुखी हूँ, 
में दुःखी हूँ, में पापी हूँ, में पुण्यी हूँ' इत्यादि सब प्रत्यय आते-जाते 
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रहते हैं इसलिए उनमें किसीके साथ मत जुड़ो | "में जिन्दा हूँ” इस 
प्रययके साथ भी नहीं और "में मुर्दा हुँ! इस प्रत्ययके साथ भी 
नहीं, अन्यथा भूत-प्रेत हो जाओगे। जो रोता है 'हाय, हाय में 
मर गया” वह है जिन्दा और कहता है मर गया |” फिर कौन है 
वह ? वह भूत-प्रेत है, क्योंकि जिसे मरनेका भी अभिमान हो और 
अज्ञातरूपसे जिन्दा रहनेका भी अभिमान हो वही भूत-प्रेत है। 
इस प्रकार वेदान्त समस्त अहंकारोंका छेदन कर देता है। इससे 
निर्भयता उत्पन्न हो जाती है। यहाँ चींटो न मरे, वहाँ मच्छर न 
मरे” इन छोटे-छोटे भयोंसे मुक्तिकीो कौन बात, भयमात्रसे मुक्ति 
हो गयी । संग्रह करनेका लोभ कट गया और भविष्यके लिए 
इसकी कामना कट गयी । हाय ! इस अपरोक्ष प्रत्यगात्माको लोग 
देहके साथ जोड़कर में-मेरा करके दुःखी हा रहे हैं । ७ 


आत्मा अपरोक्ष है तथा प्रत्यगात्मारुपसे प्रसिद्ध है ] ३२९ 


(४.११) 


प्रत्यक्षमं हो अध्यास होता हे--- 
इस बातका खण्डन । अध्यासकी संभावना 


पूर्वपक्षने आक्षेप किया था कि आत्मा दीखती नहीं । इसपर 
आचाय॑ने बताया कि आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, क्योंकि 
प्रथम तो यह अस्मतृप्रत्यवका विषय है और दूसरे यह प्रत्येकका 
प्रत्यगात्मा है ओर नित्य अपरोक्ष है। 

अब भगवान्‌ भाष्यकार कहते हैं कि अध्यासका कोई यह 


नियम भी नहों है कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष विषयमें ही विषयान्तरका 
अध्यास हो : 


न चायमस्ति नियम :--पुरोइ्वस्थित एवं विषये विषयान्तर- 
मध्यसितव्यभिति। (भाष्य) 


बोले भाई क्यों ? तो एक उदाहरण दिया आचाय॑ श्रीने कि जेसे 
अप्रत्यक्ष आकाशमें अविवेकी लोग तल-मलिनता आदिका अध्यास 
कर लेते हैं जबकि आकाश इन्द्रिय-प्रत्यक्ष नहीं, उसी प्रकार 
प्रत्यगात्मामें अनात्माका अध्यास भी अविरुद्ध है : 


अप्रत्यक्षेषपि ह्याकाशे बालास्तलमलिनताद्यध्यस्यन्ति एबम- 
विरुद्ध: प्रत्यगात्मन्यप्यनात्माध्यासः । 


इस उदाहरणके समझनेके लिए यहाँ आकाशके स्वरूप पर किचितु 
विचार अपेक्षित है। 
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न्याय-वेशेषिक मतमें द्रव्य उस पदाथैका नाम है जिसमें कोई 
क्रिया हो सके तथा जिसका अपना कोई विशेष गुण हो । दूसरे 
शब्दोंमें गुण ओर क्रियाके आश्रय होनेका नाम द्रव्यत्व है : 

गुणक्रिपा धपत्य॑ द्रव्यत्वम्‌ 

उदाहरणाथ धरतोको खोद सकते हैं, उसमें गडढा बना सकते हैं 
अतः इन क्रियाओंके आश्रय होनेसे तथा गन्धगुणवाली होनेसे 
धरती द्रव्य है । 

इसी प्रकार आकाश भी द्रव्य है, क्योंकि उसमें पक्षों उड़ते 
हैं। मनुष्य, पशु, पक्षी आदि समस्त प्राणियोंकी गतिका आश्रय 
है; तथा अवकाश दातृत्वरूप गुण आकाशका है । अवकाश गुण 
और गमनागमन-क्रियाका आश्रय आकाश है | इसीमें वायु दौड़ती 
है और शान्त मन्धर होती है। इसोमें प्रकाश-अन्धकार आते हैं, 
जाते हैं। इसीमें पानी बरसता है, नहीं बरसता है। इसीमें सब 
ग्रह नक्षत्र घूमते हैं। सबको अवकाश देना हो जिसका गुण है 
वह है आकादइ-द्रव्य । 

परन्तु आकाश प्रत्यक्ष नहीं है; किसी इन्द्रियसे उसका अनुभव 
नहीं होता । इसीलिए आकाशको नभ भी कहते हैं। नभ ८ न+- 
भरन भास। अर्थात्‌ जो नेत्रसे न भातते वह नभ । अप्रत्यक्ष होने- 
पर भी वह आकाश बालकोंको और अज्ञानियोंकों नीले रंगवाला 
तम्ब्‌ या उल्टा कड़ाह जेसा लगता है अथवा इन आरोपोंका विषय 
बनता है; जेप्ते कि "आकाश स्वच्छ है, आकाश मलिन है इत्यादि । 

वास्तवमें निमंठता, मलिनता आदि तो तेजसमें दिखते हें 
आकाशमें नहीं । परन्तु अविवेको लोग उनका अध्यारोप आकाशरमें 
करते हैं। उसी प्रकार अविवेकी लोग जड़ता ओर आभास 
( जीव )में होनेवाले गुण-दोषोंका अध्यारोप अपने चिदाकाश- 
स्वरूपमें करते हें । 


प्रत्यक्ष "*'है--- इस बातका खण्डन । अध्यासकी संभावना | ३३१ 


जेसे आकाशमें प्रकाश ओर अन्धकार आते-जाते हैं और 
आकाह्ा ज्यों-का-त्यों एकरस बना रहता है, वेसे ही अपने उस 
चिदाकाश स्वरूपका ख्याल करो जिसमें जड़तारूप अन्धकार 
और अभासरूप प्रकाश आते-जाते रहते हैं और आप चिन्मांन्र 
ज्यों-के-त्यों बने रहते हैं । 

अब मूल प्रएनपर पुनः थोड़ा दूसरे दृष्टिकोणसे विचार 
करते हैं। 


मूल शंका यह है कि बिना सादृश्यके अध्यास नहीं हो सकता | 
जब इतनी सामग्री हो तब अध्यास सिद्ध हो : अधिष्ठान, अध्यस्त, 
सादृश्य, अध्यासके बाह्यहेतु (अन्धकार आदि ) तथा अज्ञान | 
अब आत्मा अद्वितीय है, इसलिए अधिष्ठान और अध्यस्त तथा 
सादृश्यका भेद सम्भव नहीं; और आत्मा ज्ञानस्वरूप है इसलिए 
उसमें बाह्य हेतु और आन्तर हेतुका अज्ञान सर*व नहीं | इसलिए 
आत्मामें अध्यास सम्भव नहीं | 


बौद्ध लोग कहते हैं कि बिना अधिष्ठानक ॥ अध्यास सम्भव 
है और बिना अध्यस्तके भी। जेसे शून्य सत्तामें . 'शकुसुम 
( खपुष्प ) की प्रतीति। इसपर मीमांसकोंने आक्ष+ किया : 


अध्यस्यते खपुष्पत्वमसत्‌ कथमवसस्‍्तुनि । 
प्रज्ञातगुणसत्ताकम्‌ अध्यारोप्येत वा न वा।॥। 


देखो भाई ! तुम्हारा अध्यास-सिद्धान्त गलत है। एक तो शून्य 
कोई वस्तु नहीं और उसमें जो खपुष्पका अध्यास हुआ वह भी न 
देखा गया, न सुना गया | तो तुम्हारा अधिष्ठान भी असत्‌ और 
अध्यस्त भी असतु । अवस्तुमें अवस्तुका अध्यास केसे होगा ? 
यदि सत्तागुणका ज्ञान हो तभी अध्यास होता है। जेसे यदि रस्सी 
हो और पहिलेसे देखा हुआ साँप हो तो सामनेवाली रस्सीमें पूव॑- 
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दृष्ट सपंका अध्यास हो सकता है। वह भी कभी हो और कभी न 
हो और फिर भी सादृश्य होनेपर ही होगा। रस्पती और स्पमें 
कुछ तो सादृश्य चाहिए !' 


मीमांसकोंकी युक्तिसे अप्ततु अधिष्ठानमें असत्‌ अध्यस्तका 
अध्यास'-पिद्धात्त तो कट गया, परन्तु सादृध्यलहेतुवद्धान्त 
बन गया। इसको आचाय॑ दछाड्भूरने आकाशमें तलू-मलितता 
आदिके दृष्टान्तसे काट दिथा। न्याय-वेशेषिकक्रे अनुप्तार आकाश 
अप्रत्यक्ष है और उसमें कड़ाह, तम्ब्‌ आदि आकार अथवा निम्मलता, 
मलिनता आदि गुण नहीं हैं तथापि अविवेकी लोग ऐसा आरोप 
करते हैं--सादृश्य न होनेपर भी । 

यहाँ इस दृष्टान्तमें भाष्यका रने प्रौढ़िवादका आश्रय लिया है। 
स्वमतमें ( वेदान्तमें ) आकाशका यह स्वरूप नहों है तथापि 
मीमांसकोंकी युक्तिको काटनेके लिए उन्होंने न्‍्याय-वेशेषिक्रके 
आकाशके स्वरूपका आश्रय ले लिया है। 

असलमें बात यह है कि अध्यातके लिए सादृश्यकी आव- 
दपयकता नहीं होतो, सादृश्य-संस्कारक्की आवश्यकता होती है। 
वह संस्क्रार काल्पनिक वस्तुके सम्प्रन्धमें भी हो सकता है 
और प्रत्यक्ष-वस्तुके सम्बन्धमें भी। और ये संस्कार अनादि 
प्रवाही अविद्यासे सबको प्राप्त हें। इसीसे नित्य, तिविकार चेतन, 
आत्मामें, द्रष्टामें, अनित्य,, विकारी और जड़ अनात्माका, 
दव्यका, अध्यास सम्भव हो जाता है। और मुद्किल यह है कि 
अध्यास इतना सिरपर सवार है कि इसको नकारना ही कठिन 
लगता है । 

भौतिकवादी आकाशको तत्त्व नहीं मानते। वेदान्तंका मत 
है कि शब्द गुणवाला आकाश है। भोतिकवादी शब्दको वायुका 
गुण मानते हैं। वायु गतिशोल है और जहाँ-जहाँ गति होती है 
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वहीं ध्वनि होतौ है, अन्यत्र नहीं। वे तो जलको भी तत्त्व नहीं 
मानते, दो गेसों ( हाइड्रोजन और आक्सीजन )का मिश्रण मानते 
हैं। असल बात यह है कि वेदान्तोक्त तत्त्व और विज्ञानोक्त तत्त्वकी 
परिभाषामें अन्तर है! 


विज्ञानमें तत्व बह पदाथ्थ है जो अपनेसे तरल पदार्थोमें 
विभक्त न हो सकता हो और न अन्य ऐसे तरल पदार्थोसे 
बन सकता हो। माने तत्त्वमें एक ही द्रव्य होता है और उसके 
अपने विशिष्ट गुण होते हैं। एक ही तत्त्व ठोस, द्रव और गैस 
अवस्थाओंमें परिवर्तित किया जा सकता है। तत्त्व इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
होता है भले ही वह सहकारी उपकरणों द्वारा भी वेद्य हो । 

वेदान्त अध्यात्म-शास्त्र है। यहाँ भौतिक यन्त्रों द्वारा तत्त्वका 
निश्चय नहीं होता । यन्त्रोंके रूपमें हमारे पास केवल हमारी पाँच 
ज्ञानेन्द्रियाँ ही हैं। बाह्य उपकरण भी ज्ञानेन्द्रियोंके अभावमें 
अथंशून्य हैं। अतः अध्यात्म-शास्त्रमें ऐन्द्रियक गुणोंके आधार 
पर तत्त्वोंकी मीमांसा की जाती है। 

ज्ञानेन्द्रियाँ द्रव्यकी ग्रहण नहीं करती, द्र॒व्य-गुणको ग्रहण 
करती हैं। गुणके आधारपर द्रब्यका अनुमान होता है। पाँच 
ज्ञानेन्द्रयाँ हैं, उनके आधारपर पाँच तत्त्वोंकी परिकल्पना 
अध्यात्म-शास्त्रने की है। नाकके द्वारा गन्धगुणका ग्रहण होता 
है, इसलिए गन्ध गुणवती पृथिवीको तत्त्व माना गया है | पृथिवी 
वह द्रव्य है जिसका गुण गन्ध है ओर वह नासिका द्वारा ग्राह्म 
है। इसी प्रकार जिद्दा द्वारा वेद्य रस है ओर वह रस जिस 
द्रव्यका गुण है वह जल है। षट्रसके गुणी षद्द्रव्य नहीं होते, 
एक ही द्रव्य जल है। नेत्र द्वारा वेद्य जो रूप है वह रूप, गुण 
जिस द्रव्यका है उसका नाम अग्नि अथवा तेज है। रूपी अनेक 
नहीं एक तेज ही है। ल्वगेन्द्रिय द्वारा वेद्य जो स्पर्श है उस स्पर्ं 
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गुणका जो गुणी द्रव्य है वह वायु है और वह एक है। कर्णेन्द्रिय 
द्वारा ग्राह्म जो शब्द है उस शब्द गुणवाला द्रव्य आकाश है। 
इस प्रकार शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध गुणवाले क्रमशः आकाश्ग, 
वायु, तेज, जल और पृथिवी--पाँच तत्त्व माने गये हैं |& 


जेसे एक ही इन्द्रियसे अनेक-अनेक शब्द सुननेपर आकाश 
द्रव्य अनेक नहीं होता अथवा अनेक सपरं ग्रहण किये जानेपर 
वायु द्रव्य अनेक नहीं होता, अनेक रूप देखे जानेपर तेज अनेक 
नहीं होता इत्यादि--उसी प्रकार महात्माओंका कहना है कि 
ज्ञानेन्द्रियोंसे अनुभूत पाँच द्रव्योंका अनुभव किये जानेपर भी मूल 
द्रव्य पाँच नहीं होते। मूलसत्ता एक ही है और वह है ज्ञान, 
परन्तु पाँच गोलकोंके कारण उसकी पश्चथा उपलब्धि होती है। 
इन्द्रियोंके भेदके कारण गुणोंमें भेद होता है, गुणी एक है। 
इन्द्रियोंका गुण-मेद मनके कारण होता है और मनके भेद पूर्व- 
पृ्व॑ संस्कारोंक कारण होते हैं। और पूव॑-पुव॑ संस्कारोंकी जो 
धारा बह रही है उसके सब भेदोंका साक्षी एक चेतन--आत्मा 
है। इस प्रकार एक चेतन सत्ता हो मन, बुद्धि, चित्त, अहंकार, 
इन्द्रियाँ, पद्चतत्त्वके रूपमें गृहीत होती है । 


प्रन्‍न यह है कि छाब्द गुणवाले द्रव्य आकाशका, प्रत्यक्ष 
केसे होता है ? शब्द गुणका कानसे ग्रहण होता है, तो क्या कानसे 
आकाशका प्रत्यक्ष होता है ? क्‍या आकाश नेत्रसे देखा जा सकता 
है, माने क्या आकादामें कोई रूप है ? इसी प्रकार क्या आकाशरमें 
कोई गन्ध है, रस है अथवा स्पश है ? 


*विज्ञानकी दृष्टिसे जो तत्त्व है जैसे लोहा' अथवा जो तत्त्व नहीं 
है जैसे 'जल” वे सब पाँचों इन्द्रियों द्वारा ग्राह्म होनेसे पाँच तत्त्वोंसे 
मिलकर ही बने हैं । अतः अध्यात्म-दृष्टिसे वे तत्त्व नहीं हैं । 
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स्पष्ट है कि यदि आकाशमें शब्द-गुणके अतिरिक्त अन्य गुण 
भी होते, तब तो वह तत्त्वहीन रहता, क्योंकि वह उन ५ तत्त्वोंसे 
कुछका या. सबका संघात बन जाता। इसलिए कार्णन्द्रियके 
अतिरिक्त वह अन्य इन्द्रियोंका तो विषय हो ही नहीं सकता। 
परन्तु कणन्द्रियसे भी आकाशका साक्षात्कार नहीं होता उसके 
गुण रब्दका ही साक्षात्कार होता है। गुण-गुणीका नित्य सम्बन्ध 
होनेसे गुणके साक्षात्कारमें गुणोका साक्षात्कार मान लिया जाता 
है। अन्यथा तो कोई भी तत्त्व ( शब्द, स्पर्शादि तन्मात्राओंके 
भाश्नयभूत आकाद, वायु आदि पश्च तत्त्व ) इन्द्रियगम्य नहीं हैं । 


तब ये जो कठोर पृथिवी, द्ववित जल, धक-धक करती अग्नि 
अथवा सुयंका प्रकाश, साँय-साँय करती वायु तथा अनाग्यन्त 
फेला हुआ अवकाशस्वरूप आकाश (पोल ) हैं-ये जो सब 
इन्द्रियगम्य पदाथ हैं, तत्त्व नहीं हैं। ये सब उन तत्त्वोंके 
मिश्चित भाव हैं। अथवा वेदान्तकी भाषामें पद्चीकृत भाव हैं। 
अपश्वीकृत तत्त्व अर्थात्‌ पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाह पृथक्‌- 
पृथक ॒ तत्त्व इन्द्रियगम्य नहीं हैं। गुणोंके माध्यमसे ही इनकी 
उपस्थितिका आभास होता है। 


यह जो पोल, अवकाशस्वरूप, विस्तृत आकाश नेत्रका विषय 
होता है उसमें विस्तार और अवकाष्ठा-सापेक्ष कल्पनाएँ हैं-- 
सोमित घट, पट, मठादिकी अपेक्षा तथा ठोस वस्तुओंकी अपेक्षा । 
तथा उसमें प्रतीयमानता प्रकाशकी है, आकाशकी नहीं | कल्पना 
करो कि सम्पूर्ण विद्वमें न पृथिवी है, न जल है, न प्रकाश है और 
न स्पर्श और केवल साक्षो है। तब क्या इस भअवकाशत्व, इस 
विस्तार ओर इसको व॒तंमान प्रतीयमानताका अनुभव होगा ? 
नहीं । अथवा कल्पना करो एक ऐसे मनुष्यकी। जिसे कानके 
अतिरिक्त अन्य कोई ज्ञानेन्द्रिय नहीं है। उसको संसारका केसा 
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अनुभव होगा ? दोनों परिस्थितियोंमें साक्षीके अतिरिक्त जो कुछ 
भी शेष रहता है वही शब्दाश्रय आकाश है। इसीको वेदान्ती लोग 
कहते हैं कि आकाश इन्द्रियगम्य नहों है, आभासभास्य नहीं 
है, अपतु साक्षी-भास्य है। यों साक्षी ओर अधिष्ठानके ऐक्यबोधसे 
आकाश-तत्त्व ब्रह्मतत्त्वसे पृथक अनुभवमें नहीं आता । 


व्यवहा रमें आलोकाकार चार्क्षुष-वृत्तिमें अभिव्यक्त जो साक्षी 
है वही आकाशको देखता है। साक्षी-वेद्य है आकाश । नेन्रगोलकमें 
जो चल्षुरिन्द्रिय है वही कभी अन्धकाराकार होती है तो कभी 
आलोकाकार | जिस इन्द्रिय-वृत्तिसि आलोब का ज्ञान होता है 
उसीसे अन्धका रका ज्ञान होता है। आलोकाकार वृत्तिमें अभिव्यक्त 
जो चेतन्य है वह देखता है कि आलोक फेला हुआ है। वही 
साक्षी है जो आकाशको देखता है। 


घड़ीको हम खुली आँखसे देखते हैं परन्तु आकाशको जेसे 
खुली आँखसे देखते हैं वेसे ही बन्द आँखसे, क्योंकि आकाश 
आँखसे दीखता ही नहीं । जेसे अपने राग-द्वेष, इच्छा, भय आदि 
इन्द्रियोंसे नहीं देखे जाते, साक्षी द्वारा देखे जाते हैं, वेसे हो 
आकाश भी साक्षी-भास्य ही है। मनसे भी आकाशको नहीं देख 
सकते, क्योंकि मन उसीको देख सकता है जो इन्द्रियोंकी सहायतासे 
देखा जा सकता है। इन्द्रियोंसे नितान्त अज्ञात वस्तुका दर्शन मन 
नहीं कर सकता । 

अब कहो कि जो आकाश इन्द्रियगम्य नहीं है, मनसे गम्य 
नहीं है, वह है भी या नहीं तथा है तो नित्य-परोक्ष होगा ? तो 
शब्द गुणवाला होनेसे और हब्दगुण कर्णेन्द्रियसे गृहीत होनेसे 
उसके आशद्रयभूत द्रव्य आकाशके अस्तित्वमें कोई विकल्प नहीं 
होना चाहिए; और साक्षी-भास्य होनेसे अन्य साक्षो-भास्य पदार्थ 
राग-द्ेषादिके समान अपरोक्षता भी आकाशमें है। और साक्षीकी 
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ब्रह्मरूपताका अनुभव होनेपर साक्षीसे भिन्न आकाशकी कोई पृथक 
सत्ता नहीं रहती । 

ऐसे अतीन्द्रिय आकाशमें भी अविवेकी लोग यह आरोप 
करते हैं: "आकाश नीला है, आकाश काला है, आकाश पीला 
है, आकाश स्वच्छ है, आकाश मलिन है, आकाश उलटे हुए 
कड़ाहके आकारका है, अथवा तम्बूके आकारका है इत्यादि ।' 
यहाँ आकाश और इन अध्यारोपित तेजस गुणोंका क्‍या सादुश्य 
है ? इसका अर्थ है, अध्यासके लिए सादइय, प्रत्यक्ष आदि किसी 
दर्तंका होना आवश्यक नहीं है। 

अज्ञाने कि .दुश्शकम । 


जहाँ अज्ञान है वहाँ दृ्शक वया है ? जहाँ तुम अपनेको नहीं 
पहिचान रहे हो वहाँ तुम अपनेको कया मान बेठोगे, इसका क्‍या 
ठिकाना है ? जो अपने-सरीखा हो उसीको तुम अपना आपा 
मानोगे, ऐसी गारण्टी नहीं । उससे विपरीतको भी अपना आपा 
मान सकते हो। इसलिए अध्यासमें सादृश्यका नियम नहीं है। 

इस प्रकार अध्यासकी सब असम्भावनाओंका प्रतीकार करके 


अब भाष्यकार भगवान्‌ शंकराचायं इस प्रकरणका उपसंहार 
करते हैं : 


एवमविरुद्धः प्रत्यगात्मनि अपि अनात्माध्यासः । 


“इसी प्रकार प्रत्यगात्मामें अनात्माका अध्यास भी अविरुद्ध है ।' 


विवेकसे यह साफ मालम पड़ता है कि जो आत्मा नहीं है 
उसको हमने आत्मा मान रखा है। क्‍यों ? तो यों कि कभी 
हमने विवेक ही नहीं किया कि में हूँ कोन ? विचार करना कि 
शरीरका कौन-सा भाग तुम हो और कोन-सा तुम नहीं हो ? 
धरोरका कौन-सा हिस्सा तुम नहीं हो। दिल बदलनेके बाद भी 
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वही तुम जीवित रहते हो, परन्तु दिलको तुम 'मैं-मेरा” मानते हो 
या नहीं ! जब दिल ही तुम नहीं हो तो अन्य अवयवों जैसे हड्डी, 
चमड़ी आदिकी तो बात हो क्या ? आँखके रहनेपर तुम रहते हो 
और आँखके न रहनेपर भी ( अन्धे होनेपर भी ) तुम रहते हो। 
इसी प्रकार पावके सहित और पाँवके बिना भी तुम रहते हो | 
वास्तवमें अविवेकपृवंक एक संस्कारकी धारा बह रहो है । वाचस्पति 
मिश्रके शब्दोंमें अति निरूढ़ वासना-निविड़ जो अविद्या है वह 
बडी गाढ़ हो गयी है। 'यह' भी बोलते जाते हैं और 'में' भी कि 
यह में हँ, यह में हूँ । 

सवंत्रेव हि विज्ञान संस्कारत्वेन गम्यते पराड्गन्न आत्म- 
विज्ञानात्‌ अन्यत्र इति अवधारयत । 


इस बातका अवधारण अर्थात्‌ निश्चय करलो कि अपनेसे अलग 
जितने पदार्थ तुम जानोगे उनमें तीन बात होंगी : वे अच्छे हैं 
या बुरे हैं, यह भाव बनेगा; वे प्रिय हैं या अप्रिय हैं, यह बुद्धि 
बनेगी ओर इसलिए उममें प्राप्तव्य या अप्राप्तव्य-बुद्धि बनेगी; उनको 
हटाने या सटानेका कर्म होगा। उससे पुनः तीन प्रतिक्रियाएँ 
होंगी । उन पदार्थोके प्रति सत्यत्व-बुद्धि, भनुकूलता-प्रतिकुलता 
मलक संस्कार, राग-द्वेषमूलक वासन”। इससे पुनः कर्म होगा 
और इस प्रकार यह चक्र चाल रहेगा। परिणाम बन्धन ओर 
पराधानता है, यह स्पष्ट है । यह भेद-ज्ञानकी स्थिति है। 

इसके विपरीत आत्म-विज्ञानकी विशेषता है कि: आत्मा न 
अच्छा होता है और न बुरा, क्योंकि आत्मा तो अच्छे और बुरे 
दो नोंका साक्षो होता है। साथी न शत्रु होता है न मित्र। आत्मा 
अपना आपा है, इसलिए उसको न पाना है न खोना। उसको 
हटाना या सठाना भी नहीं हो सला। वह नित्य प्राप्त हे, अतः 
उसको प्राप्तिके लिए कुछ करनेकी भा आवश्यकता नहीं है । 
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अन्यका ज्ञान कमं--उपासनाका अएछ है और आत्माका ज्ञान 
शुद्ध ज्ञान ही यदि तुम्हें स्थिति-विशिष्टका ज्ञान होगा तो 
आपको बार-बार समाधि लगानी पड़ेगी, क्योंकि स्थिति सभी 
टूटेंगी । प्रेम-विशिष्ट ज्ञानमें, धारामें बहना पड़ेगा--उसीके लिए 
उठें, उसीके लिए बेठें उसीके लिए खायें-पीयें। परन्तु जो शुद्ध 
ज्ञान है उसमें न अभ्यास है, न धाराका प्रवाह । वह एक क्षणमें 
अविद्याको दूर कर देगा और फिर कोई कतठंव्य शेष नहों 
रहेगा । 
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( ४. १२ ) 
अविद्या और विद्याका लक्षण 


अध्यासकी सम्भावना दिखाकर अब भाष्यकार उपसंहारमें 
अध्यांसकी मूल अविद्या तथा उप्त अध्यासकी निवत्ति करनेवाली 
विद्याका लक्षण बताते हैं : 


तमेतमेवंलक्षणमध्यासं पण्डिता अविद्येति मन्यन्ते; तद्िवेकेन 
च वस्तुस्वरूपावधा रणं विद्याम्‌ आहुः । ( भाष्य ) 


'उप्त-उस लक्षणवाले इस अध्यासकों पण्डित लोग अविद्या 
ऐसा मानते हैं । और इसके विवेकके द्वारा वस्तु-स्वरूपके निरुचय- 
को विद्या कहते हैं ।' 

आप अपने आपको केसे जानते हैं ? किताबमें पढ़कर या 
दूसरेके कहनेसे ? आप इन्द्रियवान्‌ हैं, बुद्धिमान्‌ हैं यह आप किस 
गवाहीसे जानते हैं ? आप इन्द्रियोंके बिना ही अपनी इन्द्रियवानता- 
को जानते हैं और बुद्धिके बिना ही, किताबमें पढ़े बिना हो, 
अपनी बृद्धिमानताको जानते हैं। अपने रागद्वेष, शान्ति-अशान्ति, 
तृप्ति-अतृप्ति, स्वप्न-सुषुप्ति तथा सम्पूर्ण मानसिक और बौद्धिक सृष्टि 
को बिना किसीकी गवाहोके ही जानते हैं। इसी बातको वेदान्त 
यों कहता है कि ये सब साक्षी-भास्य पदार्थ हैं। फिर इनके साक्षीको, 
अपने आपको, किसकी गवाहीसे जानोगे 


कहों म्युनिश्चिपेल्टीमें किसी व्यक्तिकी मृत्यु गलत दज हो गयी । 
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अब जब वह व्यक्ति अपनी पेंशन लेने गया तो उसे मृत घोषित 
किया जा चुका था। उसके आग्रह करनेपर उसे अपने जिंदा 
होनेका प्रमाण प्रस्तुत करनेको कहा गया । जीवित व्यक्ति सामने 
खड़ा है परन्तु उसके जीवित होनेका प्रमाण-पत्र चाहिए ! 


दूसरेके सामने अपने आपको सिद्ध करनेके लिए दस्तावेज 
चाहिए या गवाही चाहिए, परन्तु अपने आपको अपने सामने ही 
सिद्ध करनेके लिए किस दस्तावेजकी जरूरत है ? किताबों में जो 
लिखा है कि तुम हो, तुम भात्मा हो” यह दस्तावेज है और 
उपदेशक लोग जो कहते-फिरते हैं कि 'तुम हो, तुम आत्मा हो' 
यह गवाही है। भरे सुषुप्तिमें जहाँ न कोई इन्द्रिय रहती है, न 
मन, न दस्तावेज ओर न गवाही वहाँ क्‍या तुम अपना न होना 
स्वीकार कर लेते हो ? तुम हो” यह तुम्हें खुद ही मालम पड़ता 
है और सुषुप्तिके न मालूम पड़नेपर भी अपनेको मरा नहीं मानते । 
'सुषुप्तिसि पहले जो में था वही सुषुप्तिके बाद भी हूँ” यही ज्ञान 
होता है न ! बोले सुषुप्तिमं तो सांस चलतो थी इसलिए "में वहाँ 
रहता है” यह साँसकी गवाहीसे में जानता हूँ | परन्तु यह सच 
नहीं है क्योंकि 'सुषुप्तिमें सॉस चलतो थी” यह भी मालूम नहीं 
रहता । अतएवं मालूम पड़ने और न पड़नेपर भी साक्षी-मेंका 
अभाव नहीं होता । 


क्या आपने कभी यह जाननेकी कोशिश की जो सुषुप्तिमें नहीं 
मरता वह मृत्युमें भी शायद न मरता हो ? इसकी सम्भावनापर 
विचार करना | 

जिस एक बूँद पानीमें-से यह शरीर निकल आता है उसमें तुम 
कहाँ छिपे थे ? कभी पता लगाया इसका ? एंक डाक्टरने हमें 
बताया था, सच झूठ तो वह जाने, कि यदि एक बोतलमें कोयलके 
अण्डेका पानी रख दिया जाय ओर दूसरी बोतलमें कौआके 
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अण्डेका पानी रख दिया जाय और उनपर 'लेबिल” न लगाया 
जाय, तो यह पता लगाना असम्भव है कि कौन-सा जल किस 
अण्डेका है? कौन-से जलमें कोयलकी कुंह-कुह छिपी है और 
कौनसे-में कोौवेकी काँव-काँव, यह बताना अध्म्भव है। 

यह आत्मदेव शरीरमें कहाँ छिपे रहते हैं ? श्रुतिने कहा : 

परमे व्योमन्‌ गुहायां निहित॑। 

'यह आत्मदेव परम-व्योमकी गुहामें छिपे हैं । 

ऐसे स्वयं-प्रकाश आत्म-तत्त्में, जो निल-अपरोक्ष तथा 
परिच्छिन्नताकी गन्धलेशसे -शन्य है, अविवेकी लोग अनात्माका 
आरोप कर लेते हैं और तदनुसार उसमें विपरीत धमंकी कल्पना 
कर लेते हैं । 'अन्यस्य अन्यधर्मावभासताम/--अन्यमें अन्यके धरमंका 
अवभास तथा 'स्मृतिरझूपः परत्र पृव॑दृष्टावभास: यही अध्यांसके 
लक्षण हैं । ( देखिये अध्यास-भाष्य ) 

ऐसे लक्षणोंवाले अध्यासको पण्डितजन अविद्या? मानते हैं । 
मूर्ख लोग नहीं । मूखं लोग तो अध्यासको सत्य एवं अपरिहायं ही 
मानते हैं, किन्तु पण्डित लोग इसको अविद्या मानतेहैं और 
आत्मा--अनात्माके सत्यानुतमूलक विवेकके द्वारा आत्माका 
यथार्थ स्वरूप निश्चय करते हैं | इस निश्चयका नाम विद्या है। 

जो 'पण्डित” नहीं है अथवा जो 'पण्डितों'में आस्था नहीं 
रखता, उसके लिए वेदान्त विद्या नहीं है। उसके लिए धर्म है 
अथवा उपासना अथवा योग | जो मूढ़ है वह धमंका अधिकारी 
है, जो विक्षिप्त है वह योगका अधिकारी है तथा जो अभिमानो है 
वह उपासनाका अधिकारी है। लेकिन जो अपने सम्पूर्ण अनर्थोका 
बीज उपलब्ध अध्यासको और उसकी कारणभूता अविद्याको 
मानता है और भोगसे उपरत होकर जिज्ञापा-प्रम्पन्न होकर 
विचार करता है वह 'पण्डित' है| 
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पण्डित माने जातिका ब्राह्मण नहीं होता | पण्डित कहते हैं : 
'सदसदूविवेकिनी बुद्धि: पण्डा है, पण्डा संजाता अस्य इति पण्डित2 
सदसत्‌ विवेक करनेमें सक्षम बुद्धिका नाम पण्डा होता है। वह 
बुद्धि सम्यक्‌ प्रकारसे जिसके आशयमें उदित हो चुकी हो उसे कहते 
हैं पण्डित | पण्डामें इतच्‌ प्रत्यय 'जाता' अर्थमें है। श॒द्र-शरीरमें 
भी यह पण्डित-बुद्धि हो सकती है और ब्राह्मण-शरी रमें भी नहीं 
हो सकती । काशीमें एक कोली थे--जोखनप्रसाद चौधरी। वे 
आयंसमाजके प्रधान थे। वेदके बड़े अच्छे विद्वान थे। लोग उन्हें 
यं० जोखनप्रसाद चौधरी कहते थे । 


तात्पय॑ यह हुआ कि जो आत्मा-अनात्माके विवेकी लोग हैं वे 


उक्त लक्षणोंवाले अध्यासको अविद्या मानते हें अथवा आविद्यक 
मानते हैं । 


यहाँ अध्यासको हो भगवान्‌ शंकरने अविद्या बताया है। पहले 
इसका विवेचन कर चुके हैं कि अध्यास और अविद्या दो चोजें हैं । 
अविद्यां कारण है और अध्यास कायें। 


महात्माओंने अविद्या और अध्यासके अलग-अलग लक्षण 
किये हैं : 


आच्छादकत्वमात्रम अविद्यालक्षणम्‌ । 
विपरीतबुद्धिरुपत्वमू॒ अध्यासलक्षणम्‌ । 
आच्छादकत्व अर्थात्‌ ढकनामात्र अविद्याका लक्षण है; तथा 
बुद्धिका वस्तुके स्वरूपके विपरीत होना अध्यासका लक्षण है। 
सुषुप्तिकालमें बुद्धि लीन रहती है, तो विपरीत कहांसे होगी । 
अतः वहाँ अध्याप्त नहीं रहता | परन्तु 'में नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त- 
स्वरूप हँ--आत्माका यह स्वरूप सुषुप्तिमें भी आवृत रहता है, 
अतः वहाँ अविद्याकी स्थिति रहतो है। जाग्रतु और स्वप्न 
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अवस्थाओंमें बुद्धिकी विपरीतता एक सामान्य अनुभव है। अतः 
वहाँ अध्यासका विविधरूपोंमें अनुभव होता है। वस्तुत: कारण 
अविद्या अपने कार्य अ्ध्यासके साथ जाग्रत्‌ और स्वप्न अवस्थाओंमें 
विद्यमान रहतो है । 

कुछ लोग अविद्याको मूलाविद्या और अध्यासको तूलाविद्या 
भी कहते हैं । 

एक ही वस्तुक्रे विषयमें अज्ञान और विपरीत ज्ञान दोनों 
होनेपर अविद्या और अध्यास एक हो जाते हैं और तब अध्यासको 
ही अविद्या कहते हैं। शांकर अविद्या आच्छादकत्व (आवरण ) 
और विपरीत बुद्धि ( प्रक्षेपण ) दोनों लक्षणवाली हैं | 

आत्माका स्वरूप ब्रह्म है-इसको न जानना और इसके 
विपरीत आत्माको जीव जानना, यह अध्यास अविद्या है। आत्मा 
असम्बन्धी है--इस बातको न जानना ओर इसका अनात्मासे 
कुछ रागद्वेषात्मक अथवा कोई और सम्बन्ध मानना, इस 
अध्यासका नाम अविद्या है। 

संक्षेपमें, में-मेरारूप जितना प्रत्यय ज्ञान है वह सब अध्वास 
है ओर थही अविद्या है। 

एक सज्जन जमीनके लिए किसीका भी सिर फोड़ डालते थे | 
महात्माने पूछा : भाई, तुमने जमीनको अपना माना है, ठोक है; 
परन्तु कद्रा जमीनने भी तुमको अपना माना है ? जमीन तो 
तुम्हारे बाप-दादोंसे पहलेसे चली आ रही है, सुष्टिके आदिसे जमीन 
चली आ रही है। कितने इसे मेरी-मेरी कहते आये और चले 
गये । क्या यह किसोकी हुई ? अब तुम इसको मेरी मान रहे हो ! 
तो तुम्हें ही दुःख भोगना पड़ेगा, धरतांको नहों ॥' 

धरती स्वयं हँसती है जब दो राजा उसके लिए लड़ाई 
लड़ते हें : 
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दृष्टवात्सनि जये व्यग्रान्‌ नुपान्‌ हसति भूरियम्‌ । 


घरतीके साथ ओर संसारकी सभी वस्तुओंके साथ आपका 
सम्बन्ध एवं प्रेम एकांगी हौ है। सब सम्बन्ध स्वाथेके हैं। प्रेममें 
भी भोग ही रहता है। हमने बाप-बेटेकी अदालतमें कठसपघरेमें 
खड़ा होते देखा है; माँ-बेटा, पति-पत्नी, भाई-भाई सब सम्बन्ध 
एवं प्रेध स्वाथंमूलक हैं । 

सम्बन्ध ओर प्रेमसे होनेवाला दुःख कहांसे निकलता है ? यह 
सम्बन्धियोंमें-से नहीं में-मेरेपतके भावमें-ले निकलता है। यही 
अध्यास है| 


सम्बन्धी मेरे, वस्तुएँ मेरो, देह मेरी, इन्द्रियाँ मेरी, मन मेरा, 
बुद्धि मेरी, संस्कार मेरा, इृष्ट मेरा--यह सब अध्यास है। में 
पापी-पुण्पात्मा, सुखी-दुःखी, विद्वान-मूख॑, दुबल-बलिप्ठ, ऐश्वयं- 
वान्‌, ऐश्वयंहरीन, ब्राह्मण-शद्र, गृहस्थी-संन्यासी--ये भी सब 
अध्यास हैं। यही अविद्या है। 

अध्यास न आत्मामें है न अनात्मामें, अपितु बुद्धिमें है। उसो 
बुद्धिका संशोधन करना वेदान्त-विचारका दष्ट है । 


अध्यास माने बुद्धिका खेल। गीताप्रेसमें एक सज्जन थे। 
बड़े विद्वान्‌। उन्होंने 'गाँधीजीके साथ सात वर्ष" नामक पुस्तक 
लिखी है। अंग्रेजीके भी बड़े लेखक हैं। एक दिन डाक्टरने उनकी 
जाँच की और बता दिया कि उन्हें टी. बी. है। वे वहाँसे उठे 
और जाकर सो गये। अब तोवे मृत्युके भयसे ग्रस्त हो गये। 
आखिर एक बड़ा डाक्टर बुलाया गया। उसने उनसे कहा कि 
टो. बी. नहीं है। उसके बाद वे यथापूर्व कार्य करने लगे | 


दुनियामें दुःख सोलह-आना मानसिक है। दुनियामें जिसे दुःख 
कहते हैं वह सब-का-सब बुद्धिका अपराध है। 
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प्रशापराधो ह वे एप दुःखमिति। 
जब आप दुःखी होते हैं तो आप किसो-त-किसो चोजकों 
छोड़नेसें हिचक रहे होते हैं। 'इसके बिना हम केसे जीयेंगे ! 
यह चिन्ता आविद्यक है। असलमें आपका 'जीना पराधीन नहीं 
है | बाहर-बाहरसे जितना ज्ञान आपमें ठुंसा गया है--हम आपके 
बड़े प्रेमी, बड़े स्‍्नेही--वही सब दुःखका हेतु है । 
अध्यासमें अनर्थबूपता है और अविद्यामें अनर्थहेतुता । 


अच्छा, आप अध्यासकी हो निवृत्ति करो, क्योंकि आप कह 
सकते हैं कि अविद्या ( अज्ञान ) में कोई दुःख नहों है। सुधृप्तिमें 
काई दुःख नहीं रहता है और भविद्या रहतो है। लोग दुःख दूर 
करनेके लिए दवा खाकर अज्ञानमें जाते हैं, परन्तु सुषृप्ति या 
बेदोशोसे उठनेपर दुःख ज्यों-का-त्यों रहता है। इसलिए जबतक 
अविद्याकी निवृत्ति नहीं होगी तब तक सदवके लिए दुःख 
विदा नहीं हो सकता । इसीलिए वेदान्तका जोर अविद्यानिवृत्ति- 
पर रहता है। क्योंकि हेतुके अभावमें अध्यासजन्य दुःख तो 
स्वयमेव निवृत्त हो जायेगा । 


अविद्याको अविद्या क्‍यों कहते हैं ? विद्यासे निवत्यं होनेके 

कारण : 
विद्यानिवत्यंत्वातु अविद्या इति उच्पते। 

विद्याके अभावका नाम अविद्या नहीं है। अविद्या अभावरूप 
नहों है । अविद्या भी विद्याकी भाँति ही भावरूप है, परन्तु विद्यासे 
विरोधी स्वभावकी है और विद्या द्वारा निवत्यं है। 'अहम्‌ 
अज्ञ:' यह अविद्या-वृत्ति है और अहं ब्रह्मास्मि' यह विद्या-वृत्ति है। 
एक ही अधिकरणमें परस्पर विरोधी वृत्तियाँ हैं ये। अज्ञानवृत्ति 
जञानवृत्तिसे निवृत्त हो जातो है । 
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यदि कहो कि हम अविद्याकों ध्मं या उपासना या समाधिसे 
निवृत्त कर लेंगे उसमें वेदान्त-विचारकी क्या आवश्यकता है ? 
तो ऐसी बात नहीं । आगेके प्रमाण-प्रकरणमें भगवान्‌ भाष्यक्रार 
यह बतानेवाले हैं कि लोकिक तथा शास्त्रीय सभी प्रवृत्तियाँ 
अध्यासमूलक ही हैं, अतः उनसे अध्यासके कारण अविद्याक्री 
निवृत्ति शक्य नहीं है। अविद्याकी निवृत्तिक लिए तदविरोधी 
विद्यावत्ति चाहिए और वही वेदान्त-विचारसे प्राप्त होती है। 
समाधमें वृत्ति ही नहीं रहती तो विरोध-वबुत्ति कहाँसे आयेगी ? 
दूसरे सब साधनोंके फल कमंज होनेसे अनित्य हैं, अतः उनसे 
सदेवके लिए अविद्या निवृत्त नहीं हो सकती, भले ही थोड़े काल- 
के लिए स्तम्भित हो जाय । 


अब विद्याका लक्षण करते हैं : 
तद्विवेकेन च वस्तुस्वरूपावधारणं विद्याम्‌ आहुः। 
'इसके विवेकके द्वारा वस्तु-स्वरूपके निश्चयकों विद्या 


कहते हैं ।' 

5“ विवेक किसका ? आत्माका अतात्मासे। वस्तुस्वरूपावधारण 
किस वस्तुका ? आत्माका। अर्थात्‌ प्रथम आत्माको अनात्मासे 
विविक्त करके द्वितीय उस आत्माके वास्तविक स्वरूपका बुद्धिमे 
अवधारण--निश्चय, यह विद्या है। 

आत्मविवेककी चार वक्षाएं हैं : 
पच्चाप्नोति यदादत्ते यच्चात्ति विषयानिह। 
यच्चास्य सन्‍्ततो भावः तस्मात्‌ भात्मेति कोत्यंते ७ 


(१) 'पच्चाप्नोति' प्रथम कक्षा है। 
यदृवस्तु जाग्रदवस्थायां अन्तःकरणम्‌ 
इन्द्रियाणि विषयांदच आप्नोति व्याप्नोति। 
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जो वस्तु जाग्रतृ-अवस्थामें अन्त:करण और इन्द्रियोमें व्याप्त 
होकर विषयोंका सेवन करता है वह आत्मा है। इन्द्रियोंवाला, 
अन्त:करणवाला, देहवाला, जो जाग्रत्‌ अवस्थामें चेतन है वह 
आत्मा है। यह प्रथम विवेक है। यही आत्मा एक शरीरमें विश्व 
है और समध्थमें विश्वात्मा या विराट है । 

(२ ) यदादत्त द्वितोय कक्षा है । 

अन्तःस्थानू विषयान्‌ एबं आदत्ते। 

जो स्वप्नावस्थामें भीतर हो विषयोंको, देहको, इन्द्रियोंको, 
अन्त:करणको ग्रहण करता है वह आत्मा है। यह द्वितीय विवेक 
है। यही आत्मा एक शरीरमें तैजस कहलाता है और समध्िमें 
हिरण्यगर्भ कहलाता है । 

(३ ) यच्चात्ति विषयानिह तीसरी कक्षा है। 


जो सुषृप्तिकालमें सबको खा जाता है। और स्वयं प्रकाशित 
रहता है ( जेसे मकड़ी अपने जालेको स्वयं निगलकर स्थित 
रहती है ) वह आत्मा है। यह विवेककी तीसरी श्रेणी है। यही 
आत्मा एक शरीरमें प्रा्ष और समध्मिं ईश्वर कहलाता है। 

(४ ) यच्चास्य सन्ततो भावः चोथी कक्षा है| 


जिसका भाव जाग्रतू-स्वप्न-सुषुप्ति तीनों अवस्थाओंमें बना 
रहता है, जो विश्व, तैजस, प्राज्ञ रूप सोपाधिक आत्माओंमें 
व्यापक है” जो विराट, हिरप्यगर्भ, ईश्वरमें ओत-प्रोत है, जो 
अवस्था और उपाधियोंसे अतीत है, जिसमें ये अवस्थाएँ और 
उपाधियाँ आती-जातो रहती हैं। जो इनके भावाभावका 
प्रकाशक है, वह इन तीन-तीनसे विलक्षण तुरीय तत्त्व चेतन 
ब्रह्म है। वही आत्माका वस्तु-स्वरूप है। स आत्मा स विज्ञेयः 
यह माण्डूक्यकी श्रुति है 
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जाग्रत्‌ स्वप्न-सुषृप्ति स्वयं कालावस्थाएँ हैँ तथा इनका भेदक 
भी काल है। कार्य-कारणका भेदक काल है, व्यष्टि-समष्टिका 
भेदक देश है और व्यष्व्यष्टिका भेदक वस्तु है। हमारा 
समूचा अनुभव इन्हीं देश-काल-वस्तुकी सीमामें बंधा है। परन्तु 
विचार यह करना चाहिए कि ये देश, काल, वस्तु किसमें हैं, 
किसको इनका अनुभव होता है ? क्या ये स्वयंमें स्वयं-सिद्धियां हैं 
अथवा इनका अधिष्ठान और इनका प्रकाशक इनसे भिन्न है ? 
बया प्रकाशक और अधिष्ठान दो हैं या एक ? यदि एक हैं तो 
अनेकता क्‍यों और दो हैं तो इनका भेदक कया है ? विवेकका यहो 
स्वरूप है । 


ये देश, काल और वस्तु सब 'में'को ही ज्ञात होते हैं 
'मन” रहते हुए ही ज्ञात होते हैं, सुषुप्तिमें मनके लीन हो जानेएर 
ज्ञात नहीं होते; अतः इनकी सत्ता “मन'को सत्तासे अभिन्न है। य! 
तो मन देश, काल और वस्तुका परिणाम हो अथवा दे 
काल और वस्तु मनके परिणाम हों अथवा दोनों किसी तीसरं: 
वस्तुके परिणाम हों । वह तीसरी वस्तु यदि जड़ होगी तो “में'क्ता 
दृश्य होगी और चेतन होगी तो 'मेंसे अभिन्न होगी । 


श्रति कहती है कि देश, काल और वस्तु जिस अधिप्लानम 
प्रतीत होते हैं वह चेतन है । उसको ईश्वर कहते हैं। वही तत्त्वमरि' 
महावाकयमें 'तत्‌” पदका वाच्याथं है। और देश, काल ओर वस्तु 
जिसको प्रतीत होते हैं, जो देश, काल और वस्तुका प्रकाशक हैं, 
'में' वह चेतन है। उसको भात्मा कहते हैं। वही “तत्त्वमसि' 
महावाक्‍्यमें त्वं” पदका वाच्याथ है । 


अब तत्‌ और त्वं दोनों चेतन हैं और उनमें भेद देश, काल, 
वस्तुकी का्य-कारणताका है। अतः इन कार्य और कारणकी 
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उपाधियोंका निषेध कर देनेपर जो तत्‌ है वही त्वं है और जो त्व॑ 
है वहो तत्‌ है । फिर बीचमें देश, काल, वस्तु भी तदभिन्न ही है । 

देश-काल-वस्तुकी कल्पनाका प्रकाशक और अधिष्ठान एक ही 
चेतन्य है। वह सत्‌ होनेसे अधिष्ठान है और चित्‌ होनेसे 
प्रकाशक । जो सत्‌ है सो चितु है और जो चित्‌ है सो सत्‌ है| 
इसका विवेक करो । 

बुद्धि ओर आत्माका विवेक करो । बुद्धि-आदिका प्रकाशक 
एक है। व्यष्टि-समष्टिका प्रकाशक भो वही एक है। व्यष्टि और 
समष्टि दोनों बुद्धियाँ हैं। काय्य-कारण दोनों बुद्धियाँ हैं। आप अपनी 
बुद्धिपर भरोसा करते हैं ? आइचये है ? दस बरसकी उम्रमें 
बुद्धिने जो निणंय दिया वह १६ बरसकी उम्रमें नहीं रहा और 
जो १६ बरपकी उम्रमें निणंय दिया वह ३० बरसपर नहीं रहा । 
उसपर भी तुर्रा यह कि आप कहते हैं 'दूसरोंकी बुद्धिपर विश्वास 
मत करो, यह अन्धविश्वास है ।” आपकी अपनी बुद्धि हो कौन 
गड्भा नहायी हुई है ? 

आप जरा बुद्धिसे ही अलग हो जाओ--अपनीसे भी और 
दूसरोंकी बुद्धि भी। जरा विवेक करो कि आप बुद्धि-मात्रके 
साक्षी हैं। बुद्धियाँ सारी आपमें ही सोती हैं और जागतोी हैं । बुद्धि 
दृश्य, जड़, परिणामिनी और विकारी है और आप स्वयंप्रकाश, 
द्रष्ठ, चेतन और कृटस्थ हैं। आप अटदृष्ट द्रष्टा हैं, अश्वुत श्रोता हैं 
अमत मन्ता हैं, अविज्ञात ज्ञाता हैं| श्रुतिका वचन है : 

अदृष्ट द्रष्ट अश्रुतं श्रोतू, असतं सन्त, अविज्ञात ज्ञात्‌ १ 
जरा बद्धिसे अपना विवेक करो ! तुम बुद्धिके पीछे बेठे बुद्धिको 
देखते हो । जब तुम बद्धिमें अपने आपको डालते हो तब बृद्धि 
एतावन्मात्र देखती है अथवा उसमें बाहरसे आयी हुई चीजोंको 
देखती है। इसका भी विवेक करो कि बुद्धिमें बाहरसे क्या आ 
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गया है ? वह आगन्तुक बनावटी चीजें क्‍या हैं ? क्या बात बाहरके 
संस्कारसे मान ली है ? किसकी देख-सुनकर क्या माना गया है? 
यह छुतको बीमारी तुम्हारी बुद्धिमें कितनी बनावट और कितनी 
स्वाभाविक है ? स्वाभाविकमें कितना स्वरूप है और कितना 
परिवतंनशील है ? यह विचार करो । तुम साक्षी हो न ! विवेक कर 
सकते हो | ' 

बुद्धि संस्कृत, विकृत हो सकती है परन्तु अपना आपा न 
संस्कृत है न विकृत और न व्याक्ृत-अव्याकृत । क्योंकि सब 
व्याकृत-अव्याकृत इसीसे प्रकाशित हैं | बुद्धि कभी कहीं कुछ रहती 
है परन्तु आत्मा सवंत्र सवंदा एकरस रहता है। अपना आत्मा 
सबसे अलग, सबका प्रकाशक, सबका अधिष्ठान, स्वयंप्रकाश 
चिन्मात्र है--इस विवेकका ठीक-ठीक ग्रहण न होना ही अविद्या 
है और ठोक-ठीक ग्रहण होना विद्या है। विद्यासें अविद्या नष्ट 
हो जाती है। 


भगवान्‌ शंकराचायं कहते हैं कि 'तद्विविकेत वस्तु-स्वरूपाव- 
धारणं विद्याम्र॒ आहुः' अर्थात्‌ उसके विवेक द्वारा वस्तुके स्वरूपका 
यथाथ्थं अवधारण विद्या कहलाती है। एक वस्तुस्वरूप और एक 
उसका अवधारण, ये दो अलग-अलग वस्तुएँ नहीं हैं। वस्तु- 
स्वरूपावधारणम्‌'में कमंधारय समास है, तत्पुरुष समास नहीं है। 
पश्चपादिका, विबरण, भामती, न्यायनिर्णय, किसीमें भी यहाँ 
तत्युदष समास.नहीं माना गया | सबने कमंधारय ही माना है : 

वस्तुस्वरूप॑ थे तदवधारणं तर वस्तुस्वरूपावधारणम । 
वस्तु-स्वर्पसें अभिन्न जो वस्तुस्वरूपका निएचय है वह वस्तु- 
स्वरूपावधारण है। दृष्य वस्तुके सम्बन्धमें दृश्य बाहर रहता है 
और उसके स्वरूपकी अवधारणा भीतर मनमें होती है, परन्तु द्रष्ट 
अथवा आत्मा अथवा ब्रह्मके सम्बन्धमें ऐसी बात नहीं हो शकती । 
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उसका स्वरूप और उसका निम्यय,( ज्ञान ) पृथक-पृथक्‌ नहीं हो 
सकते, क्योंकि आत्मा ज्ञानस्वरूप है। ब्रह्म और ब्रह्मविद्या दोनों 
एक हैं | 


ज्ञानेनाकाशकल्पेन धर्मान्‌ यो गगनोपमान्‌ । 
ज्षेयाभिन्नेन सम्बुद्धस्तं बन्दे द्विपदां वरम्‌ 0 


“जिसने शेय आत्मासे अभिन्न आकाश सदृश ज्ञानसे आकाश- 
सदृश जीवोंको जाना है उस पुरुषोत्तमको नमस्कार करता हूँ | 
( गौड़पादीय कारिका अलातशान्ति--१ ) 

उक्त इलोकमें गोड़पाद दादाने ज्ञेग और ज्ञानकी एकता 
बतायी | गीतामें भी भगवान्‌ श्रीकृष्णने ज्ञानं ज्ञेयं ज्ञानगम्यम'से 
यही बात बतायी है। “तु ज्ञेयं ततु ज्ञानं यत्‌ ज्ञानं तत ज्ञेयम्र! | 
जो ज्ञेय है सो ज्ञान है गौर जो ज्ञान है सो ज्ञेय है। यह ज्ञेय 
आत्माका वाचक है | द 


इस प्रकार जो वस्तुका स्वरूप है वही उसके स्वरूपका 
अवधारण है और जो उसका अवधारण है वही उसका स्वरूप 
है। इसीका नाम विद्या है कि में ही हू स्वयंप्रकाश चेतन वस्तु 
ओर में ही हूँ उसका ज्ञान ।' 

विद्या अविद्याको निवृत्त कर देती है परन्तु यह निवृत्ति भी 
अपने अधिष्ठान ब्रह्मसे, आत्मासे, पृथक नहीं होती । श्रीसुरेश्वरा- 
चाये कहते हैं : 


निवृत्ति आत्मा सोहत्य ज्ञातत्वेनोपरुक्षितः । 


अविद्याकी निवृत्ति कोई अवस्था नहीं है । यह निवृत्ति किसो 
देशकालमें नहीं रहती । जैसे घड़ेका फूटना मृत्तिकासे भिन्न नहीं 
होता, वेसे ही अज्ञाननिवृत्ति भी ज्ञानसे, ब्रह्मसे, अलग नहीं होती । 
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यह निवृत्ति भी कोई रहस्य नहीं है। सत्ताएँ दो प्रकारकी 
हैं। एक बाध्यमान और एक अबाध्यमान। पुस्तक है” भी और 
'नहीं' भी हो सकती है। वरतमानमें है और अपने प्रागभावमें और 
प्रध्वंसाभावमें नहीं है। परन्तु पुस्तकका द्रष्टा सदेव 'में” है, क्योंकि 
वह पुस्तकके भाव और अभाव ( है और नहीं ) दोनोंका साक्षी 
है। शद्धूराचाय भगवान्‌का यह सूत्र हो है कि: 'नहि कश्चित्‌ 
प्रतीयातु नाहमस्मीति--कभी किसीको यह प्रतीति नहीं हो 
सकती कि 'में नहीं हैँ । इसीसे दृब्यसत्ता जितनी भी है वह 
बाधित विद्यमान है और सम्पूर्ण विश्वका द्रष्टा 'में' अबाधित 
विद्यमान है। इसो प्रकार दृव्य-प्रपद्यकी भासमानता बाधित 
भासमानता है और साक्षीकी भासमानता अबाधित है। पुस्तकका 
भान हो, न हो, परन्तु अपनी भासमानता सवंदा अबाधित रहती 
है। भानका मिटना भी आत्मभानसे ही पिद्ध होता है। दृश्य 
प्रपश्चकी प्रियता भी बहती हुईं है, बाधित है। कोई वस्तु कभी 
प्रिय तो कभी अप्रिय होती है, परन्तु अपना आपा सदेव ही अबा- 
घित प्रिय है । 


हस प्रकार जगत्‌ बाधित विद्यमान, बाधित भासमान और 
बाधित प्रिय है और आत्मा अबाधित विद्यमान, अबाधित भास- 
मान और अबाधित प्रिय है। जो बाधित भासमान है वह जगत्‌ 
व्यवहायं है ओर जो आत्मा 'में' अबाधित भासमान है वह 
परमार्थ है। व्यवहार बाध्यमान होनेसे मिथ्या है और परमार्थ 
'में' अबाध्यमान होनेसे सत्य है। जो सत्य "में! है वही 'है” जो 
मिथ्या है वह है ही नहीं। मिथ्या जगतु संत्य 'में'के बिना प्रतीत 
नहीं होता और सत्य 'मैं' बिना मिथ्याके प्रकाशित रहता है। 
मिथ्या परतन्त्र है और सत्य 'में' स्वतन्त्र । बस, इस सत्यका 
यथाथं बोध--यही अविद्याका प्रतिभट विद्या है। 


३५४ [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


विद्यासे केवल अविद्या ( अध्यास )की निवृत्ति हो जाती है 
और जगत्‌के व्यवहारका लोप भी नहीं होता। केवल बुद्धिमें ही 
टेरफेर होता है। वस्तुमें परिवतंन करना ज्ञानका स्वभाव नहीं, 
केवल वस्तुके अज्ञानका नाश ही ज्ञानसे होता है। संसारमें सारे 
दुःखोंका कारण 'बेवकूफी' है। आत्मा जेसा है और अनात्मा 
जगत जेसा है उनको वेसा न जानकर आत्मामें अनात्माका और 
अनात्मामें आत्माका अध्यास हो जाता है जिससे सब दुःखों और 
अनर्थोंकी प्राप्ति होती है। विद्यासे आत्माका और जगत॒का जैसा 
सत्य और मिथ्या रूप है वेसा जानते ही अध्यास और उससे 
उत्पन्न दुःखोंकी समूल निवृत्ति हो जाती है ओर आत्माका सहज 
स्वातन्त्रय, सहज आनन्द, सहज निर्भयता, सहज ज्ञान और सहज 
अद्वितीयता जीवनमें छा जाती है। यही भअविद्या-निवृत्ति और 
उसका परिणाम है| 


लोग कहते हैं: स्वामीजी, आप समझाते हैं तो समझें 
आ जाता है, परन्तु सत्संगसे बाहर निकलते ही फिर संसार सिर- 
पर सवार हो जाता है। 


तो भाई मेरे ! यह विचार करो कि जो चढ़ा ओर जिसके 
ऊपर चढ़ा बह तुम नहीं हो। लो हो गयी छुट्टी । अपनेको मानते 
हो धरतीवाला, धनवाला, देहवाला, इन्द्रियवाला, मनवाला। 
फिर धरती, धन, देहके सुक्त, दुःख और बन्धनसे छुट्टी केसी ? 


यहाँ बम्बईमें तो दारूवाला, ड्रेवाला सब कुछ होता है। 
एक दिन हमारे यहाँ किसीका टेलोफोन आया : 'हेलो, मैं दारू- 
वालासे मिलना चाहता हूँ! ! हमने कहा “यहां तो सत्संगवाला है 
दारूवाला नहीं और फोन रख दिया । वृन्दावनमें एक पागल है। 
वह झोलीमें सब कुछ डालता रहता है और रहता है गुदड़ीवाला । 
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यह जो आपने अपनेको गुदड़ीवाला बना -रखा है; कहींकी 
ईंट कहोंका रोड़ा जोड़कर तद॒वान्‌ बन गये हैं, इस खालापनको 
ही निकालना है। एक बार पकक्‍का करके समक्ष लो। बस एक 
बार अपनी आत्माको ब्रह्म जान लिया तो फिर देह रहनेपर भी 
अविद्या नहीं लौटेगी | बुद्धि उल्टे हँसेगी, क्योंकि जब तुम कहोगे 
'में देह हूँ' तो बुद्धि तुरन्त कहेगी 'यह बनावट है!” । बद्धि सदेव 
सत्यका पक्षपात करतो है। घड़ीको लेकर लाख जप करो “यह 
हीरा है, यह हीरा है', घड़ी हीरा नहीं हो सकती, क्योंकि तुम्हारी 
बुद्धि उसको घड़ीरूपसे सत्य जानतो है । अध्यासके अनुकूल बद्धि 
मोहित है और बुढिके प्रतिकूल अध्यास निर्बन्धक होता है 
क्योंकि उसका मिथ्यात्व सुनिश्चित है । 


एक बार मेंने श्रीउड़ियाबाबाजी महाराजसे पूछा, 'ध्यान 
किसका करें ? | वे बोले : भूख लगनेपर क्या खाना चाहिए यह 
नहीं पूछा जाता । येन केन प्रकारेण जिससे भूख मिट जाय वही 
खाना चाहिए। भोज्यका स्वरूप इष्ट नहीं है। ऐसे ही ध्यानकी 
बात है। जिस जातिका विक्षेप है उसी जातिके ध्यानसे विक्षेप 
दूर कर लेना चाहिए ।' 


मेंने कहा : महाराज ध्यान तो एक हो होना चाहिए! वे 
बोले : 'हाँ, गोलोक, वेकुण्ठ, साकेत, समाधिके लिए तो ध्यान 
एक ही होना चाहिए, परन्तु विचारवानुका ध्यान तत्काल दुष्ट 
दुःखकी निवृत्तिके लिए होता है अतः अनेक भी हो रुकता है । 
जिस ध्यानके करनेसे . प्राप्त विक्षेप मिट जाय और जिसके न 
करनेसे वह विक्षेप न मिटे वह ध्यान कर लेना चाहिए ।' 


असलमें सत्यके जान लेनेपर मिथ्या कतुंत्व, मिथ्या क्रिया, 
मिथ्या कम, मिथ्या कमंफल तथा मिथ्या भोवतृत्व कोई भी अरूग- 
अछग अथवा एकसाथ मिलकर भी बोधवानूका बाँध नहीं सकते । 
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क्योंकि जो पदार्थ स्वरूपसे निबंन्ध है, निदुपद्रव है, वह अन्यथा 
प्रतीत होनेपर भी अपने स्वभावकों नहीं छोड़ सकता। अन्यथा 
> प्रतीति-कालमें भी वह निर्बन्धक और निरुपद्रव बना रहेगा | 
आत्मा स्वभावसे ही मुक्त, स्वतन्त्र और ज्ञानस्वरूप है। अतः 

वह बद्ध, द्रष्टा या दृश्य या जड़ प्रतीत होनेपर भी अपने नित्य 
शुद्ध-बुद्ध-मुक्त स्वभावको नहीं त्यागता। क्या रस्सी साँप दीखने- 
पर विषेली हो जाती है ? क्‍या उसमें दंश करनेका सामथ्यं आ 
जाता है ? नहीं। जहाँ अध्यस्त मिथ्या होता है वहाँ अधिष्ठान ही 
मिथ्यारूपमें प्रतोत होता है। अथवा जहाँ अध्यस्त मिथ्या है 
वहाँ अध्यस्तके प्रातोतिक गुणोंका अधिष्ठानके साथ कोई सम्बन्ध 
नहीं होता । 

तत्रेव॑ सति यत्र यदध्यासस्तत्कृतेन दोषेण गुणेन बाइणुमात्रेणापि 
स न सम्बध्पते। ( भाष्य ) 


ऐसा होनेपर अर्थात्‌ अध्यासके अविद्यात्मक होनेपर और वस्तु- 
स्वरूपके निव्चयसे उसका नाश हो जानेकी दशामें जिसमें 
जिसका अध्यास होता है, तत्कृत दोष या गुणके साथ उसका 
अणुमात्र भी सम्बन्ध नहीं होता । 

यह जो तुम्हारी आत्मा है--जिसमें देश नहीं है और जिसमें 
देश स्वप्नके देशके समान फुरफुरा रहा है, जो काल की सीमामें 
कभी नहीं बंधता, काल ही जिसमें स्वप्नके कालकी तरह फुरफुरा 
रहा है, जो वस्तुओंके गुण-दोषसे अच्छा-बुरा नहीं होता, बल्कि 
वस्तुएँ ही जिसमें स्वप्नकी वस्तुओंकी तरह फुरफुंरा रही हैं-- 
ऐसे अधिष्ठान हो तुम ! स्वयंप्रकाद ब्रह्म ! अस्परदंयोगी हो तुम ! 
ये अनहुई वस्तुएँ हैं। जेसे स्वप्नके यज्ञसे पुण्य नहीं होता और 
पापसे पाप नहों होता उसी प्रकार यह जो जाग्रतु अवस्थाके 
पाप-पृष्य हें वे दिखाई पड़ते हैं परन्तु उनंका आपको अबाध्यमान 
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सत्तासे कोई सम्बन्ध नहीं है। माने हुए सुख-दुःख 7सली 
नहों होते । 

बोद्धोंका श्लोक है: 

निरुपद्रवभूतार्थस्वभावस्थ विपयये: । 

न बाघोष्यत्नवत्त्वेषपि बुद्धेस्तत्पक्षपातत: ॥ (भामतोसे उद्धृत) 
वस्तु जेपी है वेतती हो रहतो है। तलवार मारनेसे आकाश कटता 
नहीं, आँख बन्द कर लेनेप्ते प्रकाश मिट नहीं जाता | ऐसे ही बद्धि 
जिसको सत्य जानती है वह किसी भी क्रिया, कारक और फलसे 
असत्य नहीं हो सकता । 

आप चार घण्टे भूलमें रहो, सपनेमें रहो और एक मिनट 
यथा ज्ञानमें रहो, तो सपना मिट जाता है कि नहीं ? मिट 
जाता है। इसी प्रकार आप कभोके अज्ञानी सही, एक सेकिण्ड 
ब्रह्मका अनुभव कोजिये ओर हमेशा-हमेशाके लिए मुक्त हो 
जाइये ! क्योंकि लाख अध्यास होनेपर भी सभी अध्यास 
आविद्यक हैं। उनका आपके सत्य ब्रह्मस्वरूपके साथ अणुमात्र भी 
सम्बन्ध नहीं होता । # 
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( ५.० ) 
अध्यास-भाष्य : ३ 


( प्रमाण-भाष्य ) 
मूल भाष्प : 


तत्रव॑ सति यत्र यदध्यासः तत्कृतेन दोषेण गुणेन वा$- 
णुमात्रेणापि स न सम्बध्यते । तमेतम्‌ अविद्यास्यमात्मानात्मनो- 
रितरेतराध्यासं पुग्स्कृत्य सर्व प्रमाणप्रमेषव्यवहारा लोकिका 
वेदिकाश्व॒प्रवृत्ता,, सर्वाणि च शारत्राणि विधिप्रतिषेध- 
मोक्षपराणि । 


कथ्थं पुनरविद्यावद्विषयाणि प्रत्यक्षादोीनि प्रमाणानि ज्ञासत्राणि 
चेति ? उच्यते देहेन्द्रियादिष्वहंममाभिमानरहितस्य प्रमातृत्वानुप- 
पत्तों प्रमाणप्रव॒त्त्यनुपपतेः। नहोन्द्रियाण्पनुपादाय प्रत्यक्षादि- 
व्यवहार: संभवति। न चाघधिष्ठानमन्तरेणेन्द्रियाणां व्यवहार: 
सम्भवति। न चानध्यस्तात्मभावेन देहेन कश्चिद्‌ व्याप्रियते। न 
चेतस्मिन्‌ सव॑स्मिन्नसति असंगस्यात्मनः प्रमातृत्वनुपपद्चयते । न च 
प्रमात॒त्वमन्तरेण प्रमाणप्रवृत्तिरस्ति। तस्मादविद्यावद्विषयाण्येव 
प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शासत्राणि च । 


पश्वादिभिश्वावितशोषात्‌+। यथा हि पश्चादयः शब्दादिभिः 
भ्रोत्रादीनां सम्बन्धे सति शब्शदिविज्ञाने प्रतिकूल जाते ततो 
निवतंन्ते, अनुकले च प्रवरतंन्ते, तथा दण्डोद्यतकरं पुरुष मभिमुख- 
मुपलभ्य मां हन्तुमयमिच्छतोति पलायितुमारभन्ते, हरितृणपुर्ण- 
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पाणिम्ुपलम्य त॑ प्रत्यभिमुखो भवन्ति; एयं पुरुषा अपि व्युत्पन्नचित्ता: 
क्ररदष्टी नाक़ोशतः खड़गोख्वतकरान्वलबत उपलभ्य ततो निवतन्ते 
तद्विपरोतान्प्रति प्रवर्तन्ते, अतः समानः पश्चादिभि: पुरुषाणां 
प्रमाणप्रमेयव्य/हार:। पश्चादीनां वर प्रसिद्धो5विवेकपुरःसरः 
प्रत्पक्षा दिव्यवहार: । तत्सामान्यदरंनादृव्युत्पत्तिमता मपि पुरुषाणां 
प्रत्यक्षादिव्यवहारस्तत्कालः समान इति निशचीयते । 


शास्त्रोये तु व्यवहारे यद्यपि बुद्धिपुवंकारी ताविदित्वात्मनः 
परलोकसम्बन्धमधिक्रियते, तथापि न वेदान्तवेद्यम, अशनापाद्यती- 


तम्‌ अपेतब्रह्मक्षत्रादिभेदम्‌, असंसार्यात्मितत््वम अधिकारेष्पेक्ष्यते, 
अनुपषयोगादधिकारविरोधाच्च | प्राक्‌ च तथाभूतात्मविज्ञानात्प्र- 
वतंमानं शास्त्रमविद्यावद्विषयत्वं नातिवतंते। तथा हि ब्राह्मणो 
यजेत' इत्यादीनि शास्त्राण्यात्मनि वर्णाशमवयोवस्था दिविशेषा ध्या- 
समाश्चित्य प्रवर्तन्ते । 


अध्यासों नाम अतस्मिस्तदबुद्धिरित्यवोचाम । _तद्यथा-- 
पुत्रभार्यादिषु विकलेषु सकलेषु वा अहमेव विकलः सकलो वेति 
बाह्मधर्मानात्मन्यध्यस्यति । तथा देहधर्मान्‌ स्थूलो5हं, कृशोहं, 
गोरोषहूं, तिष्ठामि, गच्छामि, लड्घयामि चेति। तथेन्द्रियधर्मान्‌ 
मृकः, काण:, क्लीबः, बधिरः, अन्धो5>हमिति। तथाउन्तःकरण- 
धर्मानू-कामसंकल्पविचिकित्साध्यवसायादीन्‌ । एवमहुंप्रत्यथिनस- 
वेषस्वप्रचा रसाक्षिणि प्रत्यगात्मन्यध्पस्यथ, त॑ च॒.प्रत्यगात्मानं 
सर्वताक्षिणं तद्ठविपर्ययेणान्तःकरणादिष्वध्यस्यति + एवमयमना- 
विसननतो नेसगिको5ध्यासो मिथ्याप्रत्ययरूपः कतुंत्वभोक्त॒त्व- 
प्रव्तंक: स्वंलोकप्रत्यक्ष: । अस्पानर्थहेतो: प्रहाणाय आत्सेकत्व- 
विद्याप्रतिपत्तयें सर्वे वेदान्ता आरम्यन्ते। यथा चायमर्थः सर्वेषां 

वेदान्सानां तथा वयमस्यां शारीरकमीमांसायां प्रद् यिष्यासः । 
बह्मसत्र शाड्ुरभाष्य अध्यासभाष्य समाप्त 
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अर्थ--ऐसा होनेपर (अर्थात्‌ अध्यास अविद्यात्मक होनेपर: 
और वस्तु-स्वरूपका निरचय होनेपर ) जिसमें जिसका अध्यास 
होता है वह तत्कृत दोष अथवा गुणके साथ अणुमात्र भी सम्बन्धित 
नहीं होता । पूर्वोक्त इस अविद्या संज्ञक आत्मा और अनात्माके 
परस्पर अध्यासको सामने रखकर हो सब लोकिक और वेदिक 
प्रमाता-प्रमाण-प्रमेषके व्यवहार प्रवृत्त हुए हैं तथा विधि-निषेध- 
बोधक और मोक्षपरक शास्त्र प्रवृत्त हुए हैं | 

तो फिर अविद्यावाला प्रमाता प्रत्यक्ष आदि प्रमाण और 
धास्त्रका आश्रय केसे हो सकता है? इप्पर कहते हैं--देह, 
इन्द्रियादिमें मेंमेरा अभिमान रहित आत्माका प्रमातृत्व अनुपपन्न 
होनेसे उसमें प्रमाणकी प्रवृत्तिकी भी अनुपरपत्ति होती है, क्योंकि 
इन्द्रियोंका ग्रहण किये बिना प्त्यक्षादि व्यवहार सम्भव नहीं होते 
और शरीरके बिना इन्द्रियोंका व्यवहार सम्भव नहीं होता। 
अनध्यस्त आत्मभाववाले शरीरसे कोई व्यापार नहीं कर सकते | 
और उपयुक्त इन सब अध्यासोंके न होनेपर असंग आत्मामें 
प्रमातृत्व उपपन्न नहीं होता, प्रमाताके बिना प्रमाणकी प्रवृत्ति नहीं 
होती । इसलिए प्रत्पक्षादि प्रमाण ओर शास्त्र अविद्वानोंका ही 
आश्रय करते हैं। 


ओर पशु आदिके व्यवहारसे विद्वानुके व्यवहारमें विशेषता 
नहीं है। जेसे श्रोत्रादि इन्द्रियोंका शब्दादि विषयोंके साथ सम्त्रन्ध 
होनेपर पशु आदि भी उन शब्दादिका ज्ञान प्रतिकूल होनेपर 
उधरसे निवृत्त होते हैं और अनुकूल होनेपर उस्तको ओर प्रवुत्त 
होते हैं। हाथमें डण्डा उठाये हुए किप्ती पुष्बको सन्मुख आते 
देखकर “यह मुझे मारना चाहता है” ऐधा समझकर पशु वहाँसे 
भागने लगते हैं ओर यदि हाथमें हरो घास पकड़ी हो तो उस 
व्यक्तिके प्रति अभिमुख होते हैं। वेसे ही लोक व्यवहारमें हम प्राय: 
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देखते हें कि खडग हाथमें उठाये क्रूर दृष्टसिसि छलकारते हुए बल- 
शाली पुरुषको देखकर विद्वान लोग भी वहाँसे हट जाते हैं तथा 
उसके विपरीत स्तनिग्ध दृष्टिवाले मधुरभाषी, सोम्य पुरुषके प्रति 
प्रवृत्त होते हैं। अतः पुरुषोंका प्रमाण-प्रमेयव्यवहार पशु आदिके 
समान है । और यह तो प्रसिद्ध ही है कि पशु आदिका प्रत्यक्षादि 
व्यवहार अविवेकपूवंक होता है। उनके साथ समानता देखनेसे 
विवेकी पुरुषोंका भी प्रत्यक्षादि व्यवहार व्यवहारकालमें पशु 
आदिके समान हो है, ऐसा निश्चय होता है । 


शास्त्रीय व्यवहारमें तो यद्यपि देहसे भिन्न आत्माका स्वर्गादि 
लोकोंके साथ. सम्बन्ध जाने बिना विवेकपूर्वक कम करनेवाला 
पुरुष अधिकृत नहीं होता, तथापि उपनिषद्वेद्य, क्षुतवा आदिसे 
अतीत, ब्राह्मण-क्षत्रियादि भेदशून्य, असंसारी आत्मतत्त्वको 
करके अधिकारमें अपेक्षा नहीं है, क्योंकि उसमें ( आत्मतत्त्वंकी ) 
अनुपयोगिता है और अधिकारका विरोध है। इस प्रकार आत्म- 
ज्ञानसे पृव॑ प्रवतंमान शास्त्र अविद्यावान्‌ पुरुषोंके आश्रयत्वका 
उल्लंघन नहीं करता । जेसे कि ब्राह्मण यज्ञ करे, इत्यादि शास्त्र- 
वाक्य आत्मामें वर्ण, आश्रम, आयु, अवस्था आदि विशेष अध्यासका 
आश्रय करके प्रवृत्त होते हैं । 


अतत्‌में तदबुद्धि अध्यास है--यह हम पहले कह चुके हैं । 
जेसे कि कोई पुत्र, स्त्री आदिके अपूर्ण या पूर्ण होनेपर 'में ही 
अपूर्ण या पूर्ण हूँ' इस प्रकार बाह्य पदार्थोके धर्मोका अध्यास 
करता है; तथा में स्थूल हूँ, कृश हूँ, गोरा हूँ, खड़ा हूँ, जाता हूँ, 
लॉघता हूँ इस प्रकार देहके धर्मोका अध्यास करता है और में मूक 
हूँ, काना हूँ, नपुंसक हूँ, बधिर हूँ, अन्धा हूँ, इस प्रकार इन्द्रियोंके 
धर्मोंका अध्यास करता है तथा इसी प्रकार काम, संकल्प, संशय, 
निश्चय आदि अन्तःकरणके धर्मोका अपनेमें अध्यास करता है। 
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उसी प्रकार अहं-प्रत्ययवाले अन्तःकरणका अन्तःकरणकों सम्पूर्ण 
वृत्तियोंके साक्षी प्रत्यगात्मामें अध्यास करके और उसके विपरीत 
उस सवंसाक्षी प्रत्यगात्माका अन्त:करण आदिमें अध्यास करता 
है | इस प्रकार अनादि, अनन्त, नेत्गिक, मिथ्या ज्ञानहप और 
आत्मामें कतुत्व-भोक्तत्वका प्रवतंक अध्यास सवंजन प्रत्यक्ष है | 

इस अनथंके हेतुभूत अध्यासकी समूल निवृत्तिके लिए तथा 
ब्रह्मत्मेक्य ज्ञानकी प्रतिपत्तिक लिए सब वेदान्तोंका आरम्भ 
होता है। जिस प्रकारसे सब वेदान्तोंका यह ब्रह्मात्मेक्य ज्ञान 
प्रयोजन है, उसे उसी प्रकार हम यहाँ शारीरक मोमांसामें 
दिखलायेंगे । 
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(५.१ ) 
प्रमाण-भाष्यधकी अवतारणा 


आत्मामें जो अनात्मप्रतीति हो रही है उसको अध्यास मानने- 
का क्या प्रयोजन है ? तथा इस अध्यासमें प्रमाण क्‍या है ? इस 
पर भगवान्‌ भाष्यकारका कथन है कि अध्यस्त वस्तु अधिष्ानके 
अपरोक्ष ज्ञानसे निवृत्त हो जाती है, यह मोक्ष-सिद्धि ही अध्यासका 
प्रयोजन है तथा लोकिक और वेदिक सभी व्यवहारोंका कारण: 
यह अध्यास ही है; अतः भ्रध्यास प्रत्यक्षसिद्ध है : 


तत्रेव॑ सति यत्र यदध्यासः तत्कृतेन दोषेण गुणेन वा5णुमात्रे- 
णापि स न संबध्यते। तमेतमविद्याख्यमात्मानात्मनोरितरेत- 
राध्यासं पुरस्कृत्य स्वे प्रमाणप्रमेयव्यवहारा लोकिका वेदिकाइच 
प्रवत्ताः, सर्वाणि च शास्त्राणि विधिप्रतिषेधमोक्षपराणि | --भाष्य 


दब्दा्थं--जिसमें जिसका अध्यास होता है, तत्कृत दोष 
अथवा गुणके साथ अणुमात्र भी वह सम्बन्धित नहीं होता । पूर्वोक्ति 
इस अविद्यासंज़्क आत्मा और अनात्माके परस्पर अध्यासको 
आगे रखकर ही लौकिक और वेदिक प्रमाता, प्रमाण और 
प्रमेयके व्यवहार प्रवृत्त हुए हैं ओर विधिपरक, निषेधपरक ओर 
मोक्षपरक शास्त्र भी प्रवृत्त हुए हैं । 

व्यास्या-अधिष्ठान और अध्यस्त अलग-अलग दो वस्तुएं 
नहीं हैं, इनके लक्षण अलग-अलग हैं । 


यद्‌ यस्सिन्‌ अध्य॑स्तं . ततु ततः कफिचिदपि न भिद्यते। 
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जिसका जिसमें अध्यास होता है वह उससे बिलकुल अलग 
नहीं होता । परन्तु उसकी स्वतन्त्रसत्ताके भ्रमको मिटानेके लिए 
अधिष्ठान और अध्यस्तका विवेक करना पड़ता है | 

अस्ति ( है-पना ) दो तरहक्रा मालम पड़ता है : 

(१ ) मालूम तो पड़े परन्तु फिर न रहे, गहराईमें जानेपर 
न रहे, वंस्तुके स्वरूपपर विचार करनेपर न रहे। भासे तो 
सही, परन्तु जब जहाँ जिसमें भासे तब वहाँ उसमें न हो | प्रिय 
ता मालूम पड़े, परन्तु उससे पहिले पीछे प्रिय न हो, गहराईमें 
घुसनेपर प्रिय न हो। ऐसी सत्ताको अध्यस्त कहते हैं। अध्यस्तके 
मिथ्यात्वका निश्चय हो जाना शक है । 

( २ ) विद्यमान हो, भासमान हो, प्रिय हो और उसकी 
विद्यमानता, भासमानता और प्रियताका किसी भी प्रकार किसी 
भी अवस्थामें मिथ्यात्व निश्चय न हो। ऐसी सत्ता सत्य होती 
है | सत्यमें ही मिथ्या वस्तु कल्पित होती है । 

जो अध्यस्त है सो मिथ्था है। वह मिथ्या जिसमें प्रतीत 
हाता है वह उस अध्यस्तका अधिष्ठान है। अनात्मा मिथ्या है, 
अध्यस्त है । आत्मा सत्य है और उसका अधिष्ठान है । 

अधिष्ठानसे भिन्न अध्यस्तकी कोई स्थिति नहों है जबकि 
अध्यस्तसे भिन्न अधिष्ठान है!'। वास्तवमें अधिष्ठान ही अध्यस्त- 
रूपसे प्रतीत होता है । 


ऋग्वेदमें प्रश्न उठाया : ईश्वरने जब सृष्टि की थी तब वह खुद 
कहाँ बेठा था ? वह कौन-सा मसाला था जिससे उसने थौ, पृथिवी 
आदिकी रचना की ? 


किस्वित्‌ कतमत्‌ अधिष्ठानम्‌ आरम्भणम्‌ ? 
इसके उत्तरमें दूसरा मन्त्र है : 
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विष्वतश्चक्षुकुत विध्वतोमुखो विश्वतोबाहुरुत विश्वतस्पात्‌ 
सबाहूम्पाम्‌ घमति सं पतप्रेर्‌ शावाभूमी जनयन्‌ देव एकः ।£ 
ऋग्वेद १०.८१.३ 


वह परमेश्वर अद्वितोय था। उसका कोई मददगार नहीं 
था। न कहीं वह बेठा था, न कुछ भसाला था उसके पास | उसने 
अपने आपकमें ही सब बनाया, अपने आपसे ही सब बनाया, स्वयं 
ही सब कुछ बन गया। न कालकी मदद ली, जो सृष्टिके रूपमें 
परिणामको प्राप्त होता; न देशकी मदद ली कि सृष्टि विस्तारको 
प्राप्त होती; न वस्तुकी मदद ली कि सुष्टि अपने बीजमें-से निकलती । 
'एक: असहायः अद्वितीय: था वह । 

इस मन्त्रका उद्गीथ-भाष्य देखा, वेंकटनाथका भाष्य देखा, 
स्कन्दस्वामीका भाष्य- देखा, सायणाचायंका भाष्य देखा ओर 
निरुक्त-भाष्य देखा। सबका एक ही तात्पये है कि सवंका उपादान 
वही एक अद्वितीय है और सव॑ उसीमें है। इसका तात्पय यह है 
कि परमेश्वरके सिवाय 'सव” कुछ नहीं है । 

एक अनेक भास रहा है। अशरीरी शरीर भास रहा है। पूर्ण 
परिच्छिन्न भास रहा है। अकाल क्षण-क्षण भास रहा है। आत्मा 
अनात्माके रूपमें भास रहा है। चेतन जड़के रूपमें भास रहा है । 
सत्‌ असतुके रूपमें भास रहा है। आनन्द दुःखके रूपमें भास रहा 
है । यहाँ अनेकता नहीं है, कार्य-कारणभाव नहीं है । 

हे भगवान्‌ ! क्या विचित्र लोला है ! जो मालूम पड़ता है वह 


* वही, जिसके चारों ओर चक्ष हैँ, चारों और मुख हैँ, चारों ओर 
बाहु हैं और चारों ओर पाद हैं; वही एक परमेश्वर द्यौ और पृथिवीकी 
रचना करता हुआ अपनी भुजामोंसे पंखोंकी भाँति उनको धारण 
करता हैं । 
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असली वस्तु नहीं है, और जो असलो वस्तु है वह मालूम पड़ती 
हुई भी नहीं मालूम पड़ती | 


शरीरका जन्म-मरण, इन्द्रियोंका परिश्रम, प्राणकी भूख- 
प्यास, मनका संकल्प-विकल्प, बुद्धिका निश्चय-अनिद्चय तथा 
उसका यथाथर्थे-अयथाथ--यह सब प्रतीत होता है, इसलिए उसमें 
कुछ असलियत नहीं है। उन सबका होना, भासना और प्रियत्व 
तुम्हारा अपना होना, भासना तथा प्रियत्व नहीं है। उल्टे तुम्हारी 
अपनी सतृ्‌-चितृ-आनन्दरूपता ही औपाधिकरूपसे उनकी अस्ति, 
भ।ति और प्रियताके रूपमें भास रही है। इसलिए निदवन्द्र रहो । 
वह सब मायाकी प्रतीतियाँ तुम्हें छू नहीं सकतीं। तुम भूत होकर 
प्रपञ्चमें निविष्ट हो नहीं सकते ओर प्रपश्व चुड़ेल होकर तुम्हें लग 
नहीं सकती । यह बिलकुल पक्‍की बात है कि अध्यस्तका दोष- 
गुण अधिष्ठानमें ओर अधिष्ठानकी नित्यता, ज्ञानस्वरूपता और 
आनन्दरूपता अध्यस्तमें कभी व्याप नहों सकती । इप्तलिए मस्त 
रहो । विवेकका यही फल है और इसी विवेकके न होनेपर इतरे- 
तराध्यास होता है। अर्थात्‌ आत्मामें अनात्मधर्मोका अध्यास. और 
अनात्मामें आत्माके धर्मोका अध्यास अविद्यासे मनुष्य करते हैं। 
इसको अन्योन्याध्यास भी कहते हैं । 


इसके आगे जो श्रोशंकराचाय॑ भगवान्‌ कहने जा रहे हैं वह 
एकदंम मोलिक बात है तथा निरूपण-शेली भी एकदम मौलिक 
है। वे कहते हैं : 'पूर्वोक्त इस अविद्या नामसे प्रसिद्ध आत्मा ओर 
'अनात्माके अन्योन्याध्यासको सामने रखकर ही सारे प्रमाण-प्रमेयके 
व्यवहार प्रवृत्त हैं चाहे वे लोकिक हों अथवा वेदिक हों तथा 
विधि-निषेध ओर मोक्षपरक शास्त्र भी इसी हेतुसे प्रवृत्त होते 
हैं / यह कथन एकदम वच्धच है ! 

इतरेतराध्यास या अन्योन्याध्यास दोनोंका एक ही अथे हैं : 
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इतरका इतरके साथ अध्यास अथवा अन्यका अन्यके साथ 
अध्यास । यह अध्यास हो अविद्या है । 

आपको मालम होगा कि न्याय-शास्त्र भ्रमको और प्रमाको 
परस्पर विरोधी मानते हैं : 


प्रमाश्रमाभ्याम निशिकोषपि छोकः: 


कहीं प्रमा' अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान होता है और कहीं “भ्रम” 
अर्थात्‌ भूल होती है। इसीसे लोक-व्यवाहार चलता है । जहाँ प्रमा 
होगी वहाँ भ्रम नहीं होगा और जहाँ भ्रम होगा वहाँ प्रमा नहीं 
होगी। इसलिए भ्रमको निवृत्त करनेके लिए प्रमाकी जरूरत 
टोतो है। 


प्रमाका अथे है यथाथे ज्ञान अर्थात्‌ जो वस्तु जेसी है उसको 
वेसा हो अनुभव करना, प्रमाणके फलको प्रमा कहते हैं : 


प्रमाणफल प्रमा तद्गत्‌ तत्प्रकारको$नुभवः 


इसके विपरीत भ्रमका अंथं है: जो वस्तु जेसी है उसे उसके 
विपरीत समझना। स्त्रीमें, धनमें, पुत्रमें, यशमें सुखका अनुभव 
होता है और उनमें सुखका तारतम्य भी देखनेमें आता है, क्योंकि 
अधिक या उत्तम सुखके लिए छोटे या हीन सुखोंका त्याग देखा 
जाता है। परन्तु विषयोंमें सुखका जो ज्ञान है वह प्रमा है या 
भ्रम ? भोगते समय तो वह प्रमा ही अनुभूत होता है परन्तु ज्यों- 
ज्यों भोग क्षीण होता जाता है विषयकी पराधीनता एवं 
दृष्परिणाम सम्मुख आते-जाते हैं भौर विषयोंकों सुखरूपता भ्रम 
बन जाती है| 


इस प्रकार न्याय-शास्त्रमें अविद्याको भ्रम कहते हैं ओर 
विद्याको प्रमा | प्रमासे भ्रम निवृत्त हो जाता है । 
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योग-दर्शणमें अविद्याका लक्षण किया गया है कि : 


अनित्पाशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्मस्यातिरविद्या । 
( योगदशन २.५ ) 

'अनित्यमें नित्य-बुद्धि, अशुचिमें शुचि-बुद्धि, दुःखमें सुख-बुद्धि, 
आत्मामें अनात्म-बुद्धि ऐसी रुप्रातिका नाम अविद्या है।! 

यह वेदान्तके 'अध्यास'का ही परिवरतितरूप है। देह अनित्य 
है, अपवित्र है, दुःखरूप है तथा आत्मा (मैं ) नहीं है तथापि 
इसीको मनुष्य नित्य, पवित्र, सुखरूप और आत्मा समझता है-- 
यही अविद्या है ।# 

योगदर्शनकार आत्मामें अनात्मबुद्धिको अविद्या नहीं कहते, 
अनात्ममें आत्मबुद्धिको ही अविद्या कहते हैं। नित्य, पवित्र, 
यु<रूप और आत्मा अनित्य, अपवित्र, दुः:खरूप और अनात्मके 
रूपसे जो ख्याति है वह विपर्यय-वृत्तिके अन्तर्गत है। वह मिथ्या 
ज्ञ) ई: 


विपयंयो सिथ्याज्ञानमतद्रपप्रतिष्ठम्‌॥ ( थोगदर्शन १.८ ) 
रेदान्तमें योगके दोनों विपयंय अध्यासके अन्तर्गत हैँ और यही 
अध्यास अविद्या है। 

अब योगमें अविद्या दंसे दवृत्त होती है ? तो पहले समाधि 
लगाकर अपनेको चित्तकी निरुद्ध दशाक्रा दष्टा अनुभव करें, तब 

* विचार यह करना चाहिए कि क्‍या देंड व्वरूपस ही अपवित्र है ? 
दाँत मुहमें रहता हैं तो पवित्र और आइर रहें तो अपवित्र | मलन्मृत्र 
भाव रहे तो पवित्र और बाहर रहे ती अपवित्र ! शरीर जबतक चलता 
| तो पवित्र और भर गया ता अपवित्र * दिचार करनेपर ज्ञात होगा कि 
'हैन पदार्थोर्मे मैंमाव ( आत्मभाव ) ल॒ जाता हूँ वे भाव-संसगंसे ही 
पांवत्र हो जाते हैं, क्योंकि मैं! ( आत्मा 3 व वास्तवमें पवित्र हैं । 
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पुरुष-ख्याति होकर, गुणमयी सृुष्टसि वेराग्य-यूवंक अपने द्रष्ठ- 
स्वरूपमे स्थिति होगी । 


सांख्यमें पुरुष और प्रकृतिका अविवेक ही अविद्या है और 
उनका विवेक ही विद्या है। 


इस प्रकार प्रमा और भ्रम, अविद्या और आत्मख्याति, 
अविवेक ओर विवेक परस्पर विरुद्ध हैं। 

इतरेतराध्यास उपयुक्त सब अविद्याओंसे विलक्षण है और 
जीवनकी वास्तविकता है। अपना आपा दशरीरपर चढ़ बेठा और 
शरोर आत्मापर चढ़ बेठा, आत्माके नित्यत्वादि धर्म अनात्मा 
पर ओर शरोरके अनित्यत्वादि धर्मं आत्मापर अध्यारंपित हो 
गये | बस यही अध्यास हो गया । 


बड़ा भारी अध्यास होता है यह ! मरनेके दिन तक भी यह 
ख्याल नहीं होता कि हम मरेंगे, क्योंकि असलमें तो हम अमर 
हैं। अन्य देहधारियोंके मरते हुए शरीरको देखकर हमने एक 
मृत्यका भय तो दिलमें बसा लिया है, परन्तु वस्तुतः स्वीकृति 
नहीं दी है तभी ऐन मरनेके समय तक भी मृत्युका विचार नहीं 
होता । भपने मृत्युकी कल्पना ही नहीं होती। देहसे तादात्म्य 
कर लिया तो मान लिया मरनेवाला। यह देह और देहके 
विकार, इन्द्रियाँ और उनका श्रम, प्राण और उनकी भूख-प्यास, 
मन और उसके संकल्प-विकल्प, बुद्धि और उसके निद्चय- 
अनिश्चय भौर सम्पूर्ण अभिमान--सबके सब अध्यस्त हैं। इनको 
जब अपनेमें मिथ्या प्रतीयमान जान लेते हैं तथा स्वयंकी अबाधित 
अपरिच्छिन्न अद्वितीय ब्रह्म अनुभव कर लेते हैं तब वही विद्याके 
अंग बन जाते हैं । 


में नहीं हैं, अथवा में जड़ हूँ' अथवा में अपना अप्रिय हँ--यह 
कभी कोई अनुभव नहीं कर सकता [| चुनोती है, यह कभी अनुभव 
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हो ही नहीं सकता । यदि अनुभव हो रहा है तो अपने नास्तित्व, 
जड़त्व एवं अप्रियत्वका अनुभवकर्ता "मैं! चेतन है, और यदि 
अनुभव नहीं हो रहा है तों इस अनुभवका अनुभव जिसको हो 
रहा है, वह चेतन है । वास्तविकता यही है कि अपनी सत्ता-चित्ता- 
प्रियताकी दृश्यमें आरोपित करके तथा दृश्यकी प्रियमाणता, 
जड़ता एवं अप्रियताको अपनेमें आरोपित करके मनुष्य दुःखी 
हो रहा है। इससे बचनेका उपाय है विचार ! लोग विचारको 
सुलाकर सुखी होना चाहते हैं। जो कहता है कि आँख बन्द करके 
सुखी हो जाओगे, विचारकी क्या आवश्यकता है, वह कहीं 
आपकी जेबसे कुछ निकालना तो नहीं चाहता ? विचारका 
तिरस्कार क्‍यों ? फिर तो नीदकी गोलियाँ खाकर गम-गलत क्‍यों 
ने कर लिया जाय ! 


अविचारकृतो बस्घो विचारेण निवतंते 


अविचारसे बन्धन होता है और विचारसे निवृत्त हो जाता है। 

एक व्याख्यानदाता व्याख्यान दे रहे थे: 'भाइयो ओर 
बहिनो ! अब व्याख्यान सुनने-सुनानेका समय नहीं है, काम 
करनेका समय है !” किसीने कहा: 'फिर आप व्याख्यान क्यों 
दे रहे हैं ”” वे बोले : व्याख्यान देना भी तो काम है। यह वाणीका 
काम है ।' 


जो लोग कहते हैं (विचार मत करो, कुछ करो' वे न तो 
यह समझते हैं कि विचार भी कम है ओर न वे विचारके महत्त्वको 
ही समझते हैं। विचारमें तप है, साधना है, सत्यका ग्रहण है, 
असत्यका त्याग है, विद्याका ग्रहण है और अविद्याका नाश है। 
मशीनको पहले कम दिया जाता है, मनुष्यको पहले ज्ञान दिया 
जाता है ओर फिर कमं। कम तो ज्ञानानुसारी होता ही है। 
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ईश्वर-कृपासे आप मनुष्य हैं, मशीन नहीं। अतः विचार करें। 
इसोलिए कहा है : वचन ज्ञापक न तु कारक । 


विचा रमें पक्षपात नहीं होता । मनुष्य पक्षधर होनेसे पक्षी 
हो जाता है, मनुष्य नहीं रहता । श्रीशदू राचाय॑ भगवान्‌ जब 
तत्तका निखूपण करते हैं तो पक्षपात्‌ रहित होकर, क्योंकि तत्त्व 
अव्यवहाय्यं है। इसीलिए वह निडर होकर घोषणा करते हैं कि 
'सम्पूण लौकिक और वेदिक प्रमाण-प्रमेयके व्यवहार तथा सम्पूर्ण 
विधि-निषेधमय ओर मोक्षपरक शास्त्र अध्यासको स्वीकार करके 
ही उपपन्न होते हैं।' शद्धूरके इस वाक्यकी तुलना किसी भी 
सम्प्रदायाचायंके किसी भी वाक्यसे नहीं हो सकती । यह एकदम 
मौलिक है । आप इस बातका रहस्य समझें | 


यह न सोचना कि संसारमें प्रमाण-प्रमेषके व्यवहारसे 
अतिरिक्त भी कोई व्यवहार है। सारे व्यवहार प्रमाण-प्रमेयरूप 
ही हैं। प्रमाण क्या ? अनुभवका करण, यन्त्र, औजार अथवा 
चद्पदीद गवाह, सबूत । अपने विषयके सम्बन्धमें जो प्रमाण है 
वह और केवल वही उस विषयका अनुभव कर सकता है और 
इसलिए उसके सम्बन्धमें केवल वही एकमात्र चह्मदीद गवाह है। 
उदाहरणके लिए नेत्र रूपके सम्बन्धमें एकमात्र प्रमाण है और 
श्रवण शब्दके सम्बन्धमें । इसी प्रकार स्पर्श, रस और गन्धके 
विषयमें क्रमश: त्वक, जिद्दा और प्राण इन्द्रियाँ प्रमाण हैं । 


प्रमाणसे जो जाना जाता है वह प्रमेष होता है और जो 
प्रमाणके द्वारा जानता है बह प्रमाता होता है। प्रक्रियाके भेदसे 
प्रमाताका अनेकविध वर्णन किया जाता है: जेंसे कोई उसे 
आभासरूप मानता है, कोई प्रतिबिम्बरूप मानता है और कोई 
अन्त:करणावच्छिन्नरूप । परन्तु प्रक्रिया कोई भी हो, प्रमाता तो 
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वही होगा जिसके पास प्रमाणवृत्ति होगी; और वह प्रमाणवृत्तिसे 
ही प्रमेषको जानेगा । 


वृत्तिके सिवाय प्रमाण भी कोई नहीं होता। नेन्रगोलक 
रूपके सम्बन्धमें प्रमाण नहीं है बल्कि चक्षु-वृत्ति ही प्रमाण है। 
इसी प्रकार प्राणवृत्ति, श्रवण-वृत्ति इत्यादि प्रमाण होते हैं । 


एक संक्षेप-दृष्टि प्रमाणोके प्रकारपर भी डाल लें। ज्ञानेन्द्रियाँ 
अपने-अपने विषयमें प्रमाण हैं। ( इन्द्रियाँ असाधारणकरणके 
रूपमें प्रमाण होती हैं तथा मन साधारण करणके रूपमें )। ये 
प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाती हैं। प्रत्यक्षका अनुयायी प्रमाण है! अनु- 
मान, और प्रत्यक्षके आश्रित ही है उपमान। धघुँएँको देखकर 
अग्निका अनुमान होता है और 'मोहन शेर है” कहनेसे मोहनकी 
बहादुरीका ज्ञान उपमानसे होता है। शब्द-प्रमाण उन विषयोंके 
सम्बन्धमें होता है जो प्रत्यक्ष, अनुमान और उपमानसे न जाने 
जायें। जेसे “वरुण घड़ेमें बेठे हैं““इस वाक्यमें घड़ा तो प्रत्यक्ष- 
प्रमाणसे ज्ञात हो रहा है परन्तु वरुण देवता किसी भी प्रत्यक्षादि 
प्रमाणसे गृहीत नहीं हो सकते। परन्तु शास्त्रदृश्सि वह बुद्धिमें 
गृहीत हो सकता है। घड़ेके वरुणमें केवलमात्र शास्त्र ही प्रमाण है। 

यहाँ यह स्मरण रहे कि प्रत्यक्षमें शब्द-प्रमाणकी गति नहीं 
होती ओर हछाब्दमें प्रत्यक्षकी गदि नहीं होती । 

शब्द-प्रमाणके अन्तगंत ही ऐतिहासिक लोग ऐतिह्य प्रमाण 
ओर पौराणिक लोग सम्भव प्रमाण मानते हैं। 

इस प्रकार प्रत्यक्ष और शब्द-ये दो प्रमाण मुख्य हैं। 
प्रत्यक्षेके अनुयायी हैं अनुमान ओर उपमान । उधर शब्दके अनु- 
यायी हैं ऐतिह्या और सम्भव। नाटबथ-शास्त्री चेष्टाको भी एक 
प्रमाण मानते हैं । 
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मीमांसक छोग, जिनमें पूर्वमीमांसक और उत्तरमीमांसक 
दोनों क्लामिल हैं, अर्थाप्ति और अनुपलब्धि दो प्रमाण ओर 
मानते हैं। यद्यपि ये अनुमानके ही बच्चे-कच्चे हैं तथापि ये 
अनुमान प्रत्यक्षके आधारपर भी होते हैं और शब्दके आधारपर 
मी, क्योंकि प्रमाणकी धाराएँ दो हो गयी न ? एक दृष्टार्थानुपपत्ति 
अथवा दृष्टानुपपत्ति और दूसरी श्रुतार्थानुपपत्ति अथवा श्रुतानु- 
पपत्ति । दृष्ट प्रत्यक्षमूलक है ओर श्रुत शब्दमूलक | 

बौद्ध, जेन, नेयायिक, वेशेषिक, इस्लाम, ईसाई, पारसाई 
और सभी पधमं-सम्प्रदाय शब्दप्रमाणके अन्तगंत आप्तवाक्योंकों 


#* शब्दमूलक अर्थापत्तिका उदाहरण है कि श्रुतिने कहा नेह 
नानास्ति किचन! । यह भेद-निषेघ तभी सम्भव होगा जब प्रतोयमान 
भेद वास्तवमें मिथ्या हो और वास्तवमें अभेद हो । अतः मिथ्यात्व और 
अभेदका ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाणसे सिद्ध है। इसी प्रकार अनुपलब्धि 
प्रमाणके अन्तर्गत अनुमान इस प्रकार होगा कि क्योंकि सुषुप्तिकालमें 
जाग्रतू-स्वप्नमें उपलब्धभेदका अभाव हैँ, इसलिए भेद पारमायिक सत्य 
नहीं है। अनुपलब्धि-प्रमाण ओर अभावका प्रत्यक्ष एक ही बात है । 

प्रत्यक्षमूलक अर्थापत्ति प्रमाणका उदाहरण हैँ कि: (एक मोटा 
ताजा मनुष्य हैँ जो दिनमें भोजन नहीं करता ।“--यह वाक्य मान लो 
किसीने कहा अथवा ऐसा व्यक्ति किसीने मान लो देखा | तो चूंकि 
मोटा-ताजा होनापन बिना भोजनके खाये सम्भव नहीं है, इसलिए यह 
अनुमान तुरन्त होगा कि वह व्यक्ति रातमें भोजन करता है । रातमें 
भोजन करनेका ज्ञान अर्थापत्ति-प्रमाणसे सिद्ध हैं। इसी प्रकार घटकी 
अप्रतोतिकी 'घट नहीं है” यह ज्ञान होता है अनुपलब्धि प्रमाणसे । 

ऋशग्वेदम॑ जरदष्ठो ऋषिका वर्णन मिलता हैँ। पारसियोंका जर- 
दोत्य सम्मभवत: इसी ऋषिसे प्रभावित हैं। उनके जिन्दा-अवेस्ता' ग्रन्थमें 
कोई २५ मन्त्र ऋग्वेदके हैं और उनके पाठके ढंगसे मालम पड़ता है कि 
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प्रमाण मानते हैं। आप्त माने वे लोग जिनको तत्त्वका साक्षात्कार 
हो गया है; उनके वाक्य हो आप्तवाक्य हैं। आप्ोोंमें भी तारतम्य 
स्वीकार करते हैं। जैसे जैनोंमें 'आप्तकी तोन कोटियाँ हैँ: 
(१ ) महापुरुष अथवा तीथंकर, (२) श्रावक--जो उन महा- 
पुरुषोंतक पहुँच गया है ओर (३) जेनागमके अध्येता | संतमतमें 
तो पूर्व-पूर्व सन्‍्तोंके बचन अथवा वाणी” हो प्रमाण माने जाते 
हैं, जेसे कबीरमतमें ओर सिखमतमें। परन्तु वेदोंकी शब्दराशि 
आप्तोंकी वाणीसे विलक्षण है। 

वेदिकमतमें जो शब्द-प्रमाणकी धारा है वह आप्त-धारासे 
विलक्षण है। वेदके प्रामाण्यके सम्बन्धमें दो धाराएँ हैं: 
(१ ) ईश्वरका वचन होनेसे वेद प्रमाण है और (२ ) ईइ्वरका 
निरूपण करनेके कारण वेद प्रमाण है। वेशेषिकोंके सूत्र 'तद- 
बचनात्‌ आसम्तायस्य प्रामण्यम' के ये द्विविध अर्थ किये जाते हैं । 
ठीक ऐसा ही अथ॑ वेदान्तदशंनके शास्त्रयोनित्वात्‌*--सूत्रका 
ब्रह्म सब शास्त्रोंकी योनि है अथवा सब शास्त्र ब्रह्मका निरूपण 
करते हैं। परन्तु इस सम्बनन्धमें मोमांसक लोग आपत्ति करते हैं 
कि यदि वेद ईश्वरसे और ईश्वर वेदसे पिद्ध होता है तब तो 
यह अन्योन्याश्रय दोष हो गया और वेद और ईश्वर दोनों अधरमें 
लटक गये ! तब वेदका प्रामाण्य किस प्रकारका है ! 

आप नाकसे गन्धमात्रका अनुभव करते हैं परन्तु गन्धोंका 
नाम आप नाकसे नहीं रख सकते। गन्धोंका भेद-विभेद-परिच्छेद 
एवं वर्गीकरण न केवल नाकसे हो सकता है और न ज़िद्धा 
आदि अन्य इन्द्रियोंस । वह तो मन और बुद्धिके संयोगके बिना 
संभव नहीं है। आपने नेन्नसे चमेलीका फूल देखा, गुलाबका 
उनकी शैली और उच्चारण मूलतः वैदिक हो हैं। अपभश्रंश स्वीकार 
करनेपर यह बात समझमें आजाती हैं । 
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नशा जा 


फूल देखा; मनने उनकी स्मृति रखी। नाकने उनकी गन्ध सँघी 
और बुद्धिने यह वर्गीकरण कर दिया “अमुक गन्ध गुलाबकी है 
ओर अमुक चमेलीको ।' 


अभिप्राय यह कि कोई भी ईऔद्रय वस्तुकी पृर्णताके प्रत्यक्षमें 
समय नहीं है। फिर पूर्ण ईश्वरके ज्ञानके सम्बन्धमें तो इन्द्रिय- 
ज्ञान तुच्छ ही है। यदि आप ईव्वरको नेत्रसे देखकर पहिचानना 
चाहते हो कि यह ईश्वर है” तो याद रखना जिसमें तुम्हारा 
प्रेम होगा, राग होगा, उसीको ईश्वर मान बेठोगे। 'दिल्लीश्वरो 
वा जगदीइ्वरो वा' कहनेवाले बहुत लोग हैं। ईश्वर न किसी 
एक इन्द्रियका विषय है और न सब इन्द्रियाँ मिलकर ईश्वरका 
ज्ञान करा सकतो हैं | 


कहो, अन्तःकरण ईव्वरके ज्ञानमें प्रमाता है। तो पूर्ण 
ईश्वरके ज्ञानका करण होनेके लिए एक ऐसा अन्त:करण चाहिए 
जिसमें भ्रम न हो, प्रमाद न हो, विप्रलिप्सा ( ठगी ) त् हो और 
करणापाटव ( करणकी अपटुता ) न हो। ऐसे अन्त:ःकरणको हो 
प्रज्ञा कहते हैं। 'ऐसी प्रज्ञा ही ईश्वरके ज्ञानमें प्रमाण है', यदि 
यह कहा जाय, तो ऐसा नहीं हो सकता, क्‍योंकि प्रज्ञाका भी 
तारतम्य देखा जाता है जेसे कि समाधिसे पूव्वकी प्रज्ञामें और 
समाधिसे बादकी प्रज्ञामें | दूसरे प्रज्ञाका विषष ईश्वर ओर प्रज्ञा 
स्वयं, इनमें क्या सम्बन्ध है ? कार्य-कारणका सम्बन्ध है न, फिर 
ईश्वर प्रज्ञाका प्रकाशक--अधिष्ठटान है या प्रज्ञा ईश्व रका ? तीसरे, 
प्रज्ञास तुमने जिस तत्त्वका निश्चय किया वही सर्वोत्तम परिपूर्ण 
ईश्वर-तत्व था, इसका निर्णय केसे हो ? यदि ऐसा होता कि 
प्रज्ञास सबको एक ही तत्त्वका साक्षात्कार होता तो अनेक 
आचायं, अनेक सम्प्रदाय, अनेक मत संसारमें न होते। यह निर्णय 
संविधानके आधार पर होता है। जेसे अध्यादेश भले राष्ट्रपति 
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द्वारा हस्ताक्षरित हो, परन्तु देशका संविधान राष्ट्रपतिका भी 
नियामक होता है। वेसे ही व्यक्तिकी प्रज्ञासे अनुभूत तत्त्व कुछ 
भी क्‍यों न हो उसे अन्तिम परिपूर्ण तत्त्व होनेके लिए एक ऐसे 
सावंकालिक, सावदेशिक, सावंभौम और शाश्वत संविधानकी 
कसोटीपर खरा उतरना चाहिए जो सतोगुणी, रजोगुणी, तमों- 
गुणी, सम्पूर्ण सृष्टिका नियामक संविधान हो। इसी संविधानका 
नाम वेद है ।# 


निष्कष यह कि वेदका प्रामाण्य दो कोटियोंका है: एक 
शासनात्मक और दूसरा हशंसनात्मक | हम अपने वय, अवस्था, 
स्थिति, वर्ण, आश्रम और अधिकार तथा सामथ्यके अनुसार 
किस समय क्या और क्यों करें अथवा क्या और क्यों न करें-- 
इस विधि-निषेधके नियामक वाक्य वेदके शासनात्मक प्रमाण हैं । 
परन्तु इनमें प्रामाण्य अवान्तरतः सिद्ध है, क्योंकि इन सब अनु- 
शासनोंका जो चरम उद्देश्य है वह है उस भ्रमादि दोषोंसे मुक्त 
प्रज्ञाका सम्पादन, जिससे इस विश्वमें परम सत्यका साक्षात्कार 
किया जा सके | वेदके शांसनात्मक प्रमाण वे हैं जो जीव, जगत्‌ 
ईश्वरके एकमात्र अभिन्न चेतन तत्त्वकी अद्वितीयताका वर्णन 
करते हैं। ये वेदके मुख्य प्रमाण हैं । ये प्रज्ञाक विषय और आश्रय- 
की एकताका प्रतिपादन करते हैं और इसका अनुभव किसी भी 


&8वेद किसी एक जाति, धर्म या सम्प्ररायका संविधान नहीं है, वह 
समूची सृष्टिका हैँ । मांसाहारो वेष्णव तो नहीं है, वेष्णव ग्रन्थोंके विधि- 
निषेधरसे वह बंधा नहीं हैं, परन्तु ईश्वरको सृष्टिमे तो वह रहता ही है । 
इसलिए वेद उसका भी नियमन करता हूैँ। यही कारण हैँ कि उसमें 
मनुष्यके मांसाहारके सम्बन्धमें भी वर्णन हैं। इसी प्रकार अन्य सभी 
विषयोंके बारेमें समझना चाहिए। आजके पण्डित अपने मतमें केवल वोट 
लेते हूँ, वेदका क्‍या सिद्धान्त हैं, इसपर विचार नहीं करते । 


प्रमाण-भाष्यकी अवतारणा ] [ ३७७ 


प्रशाके अनुभवका परिणाम नहीं है। आत्मा परिच्छिन्न नहीं है 
परिपृ्ण ब्रह्म है, यह किसी भी अन्य प्रमाणका विषय नहीं बन 
सकता सिवाय वेदके महावाक्पोंरे | क्योंकि शुद्ध अन्तःकरणमें हो 
महावाक्यजन्य प्रमा उत्पन्न होतो है, इसलिए समचा वेद-- 
शासनात्मक ओर शंसनात्मक दोनों--प्रमाण कोटिमें गिना जाता 
है। यही वास्तवमें शब्द-प्रमाण है। अस्तु ! 

भगवान्‌ भाष्यकार कह रहे हैं कि सम्पूर्ण लौकिक और वेदिक 
प्रमाण प्रमेयरूप व्यवहार आत्मा और अनात्माके पूर्वोक्त इतरे- 
तराध्यासको सामने रखकर ही प्रवृत्त होते हैं। खाना-पोना, सोना- 
बेठना, आना-जाना, वणिक-व्यापार इत्यादि ये सब लौकिक 
व्यवहार हैं। सन्ध्या, भजन, यज्ञ, होम, दान, प्रायश्चित्त, पूजा, 
स्वाध्याय इत्यादि वेदिक व्यापार हैं। इन सब व्यवहारोंमें पहले 
आत्मा उक्त व्यवहार करनेवाला, उक्त व्यवहारके करणवाला 
बन बेठता है तभी वे सब व्यवहार होते हैं, अन्यथा नहीं । अन्तः- 
करण, इन्द्रियों आदिमें 'मैं-मेरा' अध्यारोपित किये बिना कोई 
भी व्यवहार सम्भव नहीं है ओर यही अध्यारोप अध्यास 
कहलाता है । 

देहमें बेठा हुआ जो प्रमाता है उससे भी अपनेको अलग करना 
पड़ता है। श्रुतिने कहा : 

एव हि भ्रोता एष हि द्रष्टा एव हि सप्रष्टा''' 

यह आत्मा इन-इन इन्द्रियोंसे सम्बन्ध करके तब देखने सुननेवाला 
होता है। लोकिक व्यवहार ऐसे ही चलता है। वेदिक व्यवहार 
भी ऐसे ही चलता है। कोई कहेगा कि शरद्भूराचायं भगवान्‌ 
वेदिक-शि रोमणि होते हुए भी वेदिक व्यवहारकों भी अध्यास- 
पृव॑क क्यों मानते हैं ? तो श्रीशद्भूराचाय कहते हैं कि यह बात भी 
कि वेदिक व्यवहार अध्यासपृवंक चलते हैं वेदमें ही लिखी है । 
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है कोई आचाये ऐसा जो कहे कि स्वयं वह जो बोलते हैं अविद्यामें 
हो बोलते हैं? अरे भाई ! कोई कहेगा भी तो चेले आवचारयंको 
छोडकर भाग जायेंगे | आचाय॑ जो कहे सो विद्या है | यह सम्प्र दय- 
वाद है। व्यक्तिसि ऊपर उठकर ज्ञाश्वत सत्यका संदोपक वेद 
क्या कहता है ओर जो वह कहता है उसे युक्ति-तक-प्रमाणसे 
सिद्ध! कर देना, बस यही आचायेका काम होना चाहिए । 
बेदमें लिखा है कि विराट शरीरकी उत्पत्तिके साथ-साथ वेद 
भी प्रकट हुए : 
तस्मात्‌ यज्ञात्‌ स्वहुत ऋचः सामानि यज्ञिरे। 
छन्दांसि जज्ञिरे तस्माद्‌ यजुस्तस्माद्‌ अनायत ॥ 
--पुरुषसूक्त 
'पूर्वोक्त सवेहवनात्मक यज्ञसे ऋचाएँ ओर साम उत्पन्न हुए । 
उस यज्ञसे ही गायत्री आदि छन्दोंका जन्मं हुआ। उसी यज्ञसे 
यजुष्‌की भी उत्पत्ति हुई।' 
इससे प्रकट होता है कि वेद पहले छिपे हुए थे। कहाँ ? वहीं 
जहाँ वे प्रकट होनेके बाद लुप्त हो जाते हैं, अर्थात्‌ सुषृप्तिमें । श्रुति 
कहती है : 'ततन्र वेदा अवेदा भवन्ति! भर्थात्‌ सुषुप्तिमें वेद अवेद हो 
जाते हैं। आप वेदमन्त्रोंको जाग्नत्‌ और स्वप्नमें सुन सकते हैं, 
परन्तु सुषप्तिमें नहीं । इसलिए तेत्तिरीय उपनिषद्में मनोमय कोषके 
अन्तगंत ही वेदोंका वर्णन है । 
हम कहना यह चाहते हैं कि जब हम मन, बुद्धि ओर इन्द्रियोंके 
साथ एक होकर बेठते हैं तब बुद्धिमें जेसे कलकी स्मृति होती है 
वेसे ही बुद्धिमें विद्यमान, पढ़े हुए कलके वेदका ज्ञान आता है। 
तादात्म्यसे ही वेदिक व्यवहार भी प्रवृत्त होता है। 
इसलिए जितने .लौकिक-बेदिक प्रमाण-प्रमेय व्यवहार हैं वे 
सब अध्यासपूव॑क ही होते हैं । 
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यह बात पहले कह चुके हैं कि वेदका ज्ञान दो प्रकारका 
होता है : 

( १ ) शासनात्मक ज्ञान-यह विधि-निषेधमय अथवा प्रवतंक 
निवर्तक होता है। 'अक्षेर्मा दीव्या: ( जुआ मत खेलो) 'मा हिस्यात्‌ 
सर्वभूतानि ( किसी प्राणीकी भी हिंसा मत करो ) इत्यादि-- 
ये सब निषेध-वाक्य हैं। और 'अहरह: सन्ध्यास्॒ उपासीत ( प्रतिदिन 
संध्या-वन्दन करो ) इत्यादि ये विधिवाक्य हैं । 

वेदिक विधि-निषेधका आधार लौकिक विधि-निषेधके 
आधारसे भिन्न भी होता है। लौकिक विधि-निषेधका आधार तो 
अन्वय-व्यतिरेक होता है। जिस कामको करनेसे दूसरे लोगोंको 
प्रत्यक्ष हानि-लाभ होता है उन कामोंकोी करनेसे हमें भी हानि- 
लाभ होगा । अतः हनिके कामोंको हमें नहों करना चाहिए और 
लाभके कामोंको करना चाहिए--यही अन्बय-व्यतिरेक है। वेदमें 
लोकिक आधारवाले भी विधि-निषेधमय वाक्य हैं जो लोकका 
अनुवादमात्र है। परन्तु स्वगंफलरूप कर्म लोकिक अन्वय-व्यतिरेकसे 
सिद्ध नहों होता, क्योंकि परोक्षफलमें अन्वय-व्यतिरिक सम्भव ही 
नहीं है। अतः वहाँके विधि-निषेधका आधार केवल वेद ही है। 
परन्तु वह भी कतके लिए ही जो उस परोक्षफलको चाहता है। 
वहाँ निषेष-शास्त्रके उल्लद्धनसे पाप लगता है ओर विधि-शास्त्रके 
पालनसे पुण्य होता है ओर पाप निवृत्त होता है--यह बात केवल 
वेदिक रीतिसे ही गम्य है | 

(२) दांसनात्मक ज्ञान--यह ज्ञान केवल वस्तुके स्वरूपका 
ज्ञान कराता है, ज्ञाताका अनुशासन नहीं करता माने यह ज्ञान 
ज्ञाताको कममें प्रवृत्त नहीं करता | 

वेद धर्मके बारेमें शास्ता है और आत्माके ब्रह्मस्वरूपके बारेमें 
शंसक है| 


३८० | ब्रह्म सूत्र-प्रवचन 


जहाँ वेद कतृत्वकी स्थापना करता है वहाँ तो अध्यास स्पष्ट 
ही है, क्योंकि बंद्धि, मन, इन्द्रियोंके बिना धर्म नहीं हो सकता 
और धमंका फल चाहे लोकिक हो या वेदिक ( स्व इत्यादि ) 
बतानेवाला और करने-भोगनेवाला अध्यासपृवंक ही बोलता है 
और धर्मी अध्यासपृर्वक ही करता ओर भोगता है। 


अब रही बात मोक्षपरक शास्त्रकी। तो इस शास्त्रका 
अधिकारी भी अज्ञानी ही है, क्योंकि भनज्ञानो हो बंधा हुआ है 
और वही मोक्ष चाहता है । जो अज्ञानी है वह अध्यांससे मुक्त 
नहीं है, यह भी स्पष्ट है। अतः विधि-निषेधमय शास्त्र और मोक्ष 
शास्त्र भी सभी अध्यासपूव॑क ही प्रवृत्त होते हैं। इस प्रकार 
भाष्यका निम्न कथन सत्य है कि : 


अध्यासं पुरस्कृत्य सर्वे प्रमाणप्रमेयव्यवहारा लौकिकावैदि- 
कादच प्रव॒त्ताः सर्वाणि च दसस्त्राणि विधिप्रतिषेधमोक्षपराणि । 


वेदके अतिरिक्त जितने और भी विधि-प्रतिषेध मोक्षपरक 
शास्त्र हैं वे सभी वेदानुसार होनेसे ही प्रमाण होते हैँ । इसलिए 
उनकी गति भी अध्यासक्षेत्रके बाहर नहीं है। यों वेद और उक्त 
शास्त्रोंके दृष्टिकोणमें भी बड़ा भेद है। वेद सम्पूर्ण मानव जातिके 
लिए हैं और सदेवके लिए है जबकि अन्य-अन्य शास्‍्त्रोंके अधि- 
कारी विशेष-विशेष होते हैं । दूसरे वेदमें जो सुष्टिकी मानव- 
जातिका शाश्वत संविधान है वह न केवल मनुष्यके कम॑, मन 
और जीवात्माके आधार पर है अपितु उसका आधार अद्वितीय 
सच्चिदानन्द तत्त्व है। यही कारण है कि सष्टिमें जाति, कर्म, 
मनोवृत्तियोंके परिवर्तत होनेपर भी वेदका संविधान परवर्तित 
नहीं होता । क्यों ? ब्रह्मतत्त्व शाश्वत है। 


अब कहो कि अच्छा यह तो ठीक है कि मोक्षपरक शास्त्र 
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भी अज्ञानीको ही विषय करते हैं परन्तु ये शास्त्र तो ज्ञानी 
महात्मा भी पढ़ते-पढ़ाते, सुनाते-प्रवचन करते हैं। इसकी संगति 
केसे लगेगी ?' तो बात यह है कि ज्ञानी भी अपनी अज्ञानावस्थामें 
मोक्षपरक शास्त्र पढ़ता-सुनता रहा है। इसलिए अब ज्ञान 
हो जानेके बाद भी वही विचार-संस्कारधारा उसके अन्तःकरणमें 
प्रवाहित होती है। वही जिज्ञासुके छेड़ देनेपर वाणी द्वारा 
प्रकट हो जाती है अथवा स्वयं अपने लिए वह या तो कालक्षेप है 
अथवा भजनरूप है अथवा बाधितानुवृत्तिसे अभ्यासरूप है। 

हमारे पास व॒ुन्दावनमें एक सज्जन आते थे। व्यवसायको 
दृश्सि तो वे पेशकार थे, परन्तु उन्होंने विधिवतु प्रस्थान-त्रयी#का 
अध्ययन किया था। बड़ा दिव्य गौर वर्ण था उनका। एक दिन 
उन्होंने कहा : 'हम तो ब्रह्म हैं, फिर सन्ध्या-वन्दन केसे करें ९ 
मेंने कहा: 'मत करो ।” कुछ दिन पीछे आये और बोले : 
'स्वामोजी हमें तो जेसे भूखा-प्यासा रहकर असन्‍्तोष होता है 
वेसे ही सन्ध्या-वन्दन न करके असनन्‍्तोष होता है। हम ब्रह्ना हैं 
ओर आठ वर्ंकी उम्रसे अब ७० वषकी उम्रतक सन्ध्या-वन्दन 
किया.। अब सन्ध्या-वन्दन छोड़ दिया तो कष्ट होता है । हम तो 
सन्ध्या-वन्दनके बिना नहीं रह सकते ।” मेंने कहा तो करता 
शुरू कर दो ।” बोले केसे करें ?” मेंने कहा 'जेसे करते रहे हो 
वेसे हो करो । अमुकगोत्र: अमुकशर्मा5हम्‌"“इत्यादि | वे बोले : 
'हम तो ब्रह्म हैं, हमारा तो कोई गोत्र-वोन्न नहीं है” मेंने कहा : 
'ठीक है, ऐसा संकल्प करो कि यद्यपि में नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्त ब्रह्म 
हूँ तथापि व्यावहारिक दृष्टिसे देह-मन-इन्द्रियोंका अपनेमें अध्यास 

* उपनिषद्‌ गीता और ब्रह्मसूत्र-इन तीनोंको मिलाकर प्रस्थान- 
त्रयी कहा जाता हैं। इनके प्रामाण्यका क्रम भी यही हूँ : प्रथम उपनिषद्‌, 
फिर गीता और ब्रह्मसत्र । 
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करके और अध्यारोपित दृष्टिसे अपनेको ब्राह्मण मान करके अमुक- 
गोत्र: अमुकशर्मा5हूं''इत्यादि संकल्प-पुवंक सन्ध्या कर लो ।' 


निष्कषं यह है कि समूचा शास्त्र अज्ञानीके लिए है और 
अध्यास बिना कोई व्यवहार सम्भव नहीं हो सकता--चाहे वह 
व्यवहार लोकिक हो अथवा वैदिक और चाहे वह अध्यास स्वयंमें 
सत्य. माना हुआ हो ( अज्ञानीकी धारणाके सम/ःन ) अथवा 
बाधित हो ( ज्ञानीकी धारणाके समान )। शड्भूराचायं भगवान्‌को 
यह घोषणा बड़ी क्रान्तिकारी है कि शास्त्र अज्ञानीके लिए है और 
ज्ञानीके लिए नहीं हे--ये दोनों बातें वेद ही बताता है। ठीक 
उसी प्रकार जेसे संसदका संघटन होना और संसदका भंग होना , 
दोनों संवेधानिक हो होते हैं । 
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(५.२ ) 
प्रमाण-विषयघक आत्षेप तथा समाधान 


कथं पुनरविद्यावद्विषयाणि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि 
चेति ? उच्यते--देहेन्द्रिया दिष्वहंंममाभिमानरहित स्य प्रमातृत्वानु- 
पपत्तो प्रमाणप्रवृत्यनुपपत्ते: नहोन्द्रियाण्यनुपादाय प्रत्यक्षादि- 
व्यवहार: संभवति। न चाधिष्ठानमन्तरेणेन्द्रियाणां व्यवहार: 
संभवति। न चानध्यस्तात्मभावेन देहेन कश्चिद्‌ व्याप्रियते । न 
चंतस्मिन्सवस्मिन्नतति असंगस्यात्मनः प्रमातृत्वम्ुपपद्य ते। न 
च प्रमातृत्वमन्तरेण प्रमाणप्रवृत्ति रस्ति | तस्मादविद्यावद्विषयाण्येव 
प्रत्यक्षादीनि प्रमाणीनि शास्त्राणि च । --भाष्य 


तो फिर अविद्यावाला प्रमाता प्रत्यक्ष आदि प्रमाण ओर 
शास्त्रका आश्रय केसे हो सकता है? कहते हैं--देह, इन्द्रिय 
आदिमें अहं-मम अभिमान रहित आत्माका प्रमातृत्व अनुपपन्न 
होनेसे उसमें प्रमाणकी प्रवृत्ति भी अनुपपन्न होतो है। क्योंकि 
इन्द्रियोंका ग्रहण किये बिना प्रत्यक्षादि व्यवहार सम्भव नहीं होते 
ओर अधिष्ठान ( शरीर )के बिना इन्द्रियोंका व्यवहार सम्भव 
नहीं होता। अनध्यस्त आत्मभाववाले शरीरसे कोई व्यापार 
हीं कर सकता। और उपयुक्त इन सब अध्यासोंके न होनेपर 
असंग आत्मामें प्रमातृत्व उपपन्न नहीं होता; तथा प्रमाताके बिना 
प्रमाणकी प्रवृत्ति नहीं होती । इसलिए प्रत्यक्षादि प्रमाण और 
शास्त्र अविद्यावालोंको ही आश्रय करते हैं । 
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आक्षेपका स्पष्टीकरण : भाष्यकार भगवान्‌ ढड्भुराचायंने जब 
यह कहा कि समस्त प्रमाण-प्रमेबव्यवहार और विधि-निषेष- 
मोक्षपरक शास्त्र आत्मामें अनात्माके और अनात्मामें आत्माके 
अध्यासको सामने रखकर ही प्रवृत्त होते हैं, तो इससे यह बात 
निकली कि सम्पूर्ण प्रमाण और शास्त्र अध्यास-पीड़ित व्यक्तिको 
ही आश्रय करते हैं। इसलिए पूव॑पक्षका आक्षेप भगवान्‌ प्रस्तुत 
करते हैं कि ऐसा केसे सम्भव है ? कथ॑ पुनः ? 


वस्तुको ठोक-ठीक पहिचाननेका नाम प्रमा है। भामतीकार 
कहते हैं कि तत्त्वपरिच्छेदका नाम प्रमा है अर्थात्‌ जो तत्त्वको 
अतत्त्वसे अलग कर लेना रूप विवेक है, वही प्रमा है और वही 
विद्या है। उस विद्याके साधन प्रमाण हैं। फिर वे अविद्यावानको 
केसे आश्रय कर सकते हैं ? 


तत्त्वपरिच्छेदो हि प्रमा विद्या, तत्साधनानि प्रमाणानि कथम- 
विद्यावद्विषयाणि ? --भामती 


प्रमाण तो तब होवे जब तत्त्वकी पहचान होवे ! अविद्यावानके 
पास प्रमाण नहों रहते, क्योंकि प्रमाणसे जो प्रमा अर्थात्‌ यथार्थ 
ज्ञान उत्पन्न होता है, दूसरे शब्दोंमें जो विद्या उत्पन्न होतो है, 

#भामतीकारने बताया कि यथार्थ ज्ञान क्या होता है ? एक चीज 
जा हमारे सामने है वह सच्ची या झठी हो सकती है, परन्तु हमारा 
जानना श्ग नहीं हो सकता । ढूंठमें चोर झूठा हो सकता है, परन्तु 
दीखना झठा नहों हो सकता । ज्ानका विषय यथार्थ या अयथार्थ हो 
सकता टै एरन्‍्तु ज्ञान स्वयं अयथार्थ नहीं हो सकता, क्‍योंकि ज्ञानाश्रय 
हम स्परथ अगबार्थ नहीं हैं । स्वप्नका हाथी मिथ्या था, परन्तु उस हाथीका 
दिखरः मिथ्या नहीं था। देखना सच्चा, हाथी झूठा । यह विषयका 
ज्ञानसे विवेक हुआ । 
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वह अविद्याकी विरोधी स्वभाववाली होती है और इसलिए 
अविद्याको नष्ट कर देती है। यदि प्रमाण भी अविद्यामें ही होवे 
तो प्रमाणसे जनित विद्या अविद्याको केसे मिटावे ? 


नाविद्यावन्तं प्रमाणानि आश्रयन्ति, तत्कायंस्थ विद्याया 
अविद्याविरोधित्वादिति भावः । --भामती 


फिर प्रमातामें प्रमाके प्रति स्वातन्त्य रहता है। प्रमाताके 


विषथ दूर-निकट हो सकता है परन्तु ज्ञान दूर-निकटकों भी जानता 
है, वह तो आप ही हैं, इसलिए वह दूर-निकट नहीं होता । विषय 
कलका, आजका और कभीका हो सकता है, परन्तु ज्ञान सर्वत्र वर्तमानमें 
होता है। वर्तमान समय भी ज्ञानसे ही मालूम पड़ता है। विषय घट- 
पट-स्त्री-पुरष अलूग-अलरूग हो सकते हैं, परन्तु इनका प्रकाशक ज्ञान एक 
हो है। अन्धकार-प्रकाश अलग हो सकते हूँ परन्तु इनका ज्ञान एक हूँ। 
समाधि-विक्षेप; धर्म-अधर्म, झठ-सच अलग-अलग हैं परन्तु इनका ज्ञान 
एक है । विषयगत धर्म विषयके प्रकाशक पर आरोपित नहीं हो सकते । 
सामनेवाली चोजमें जो अच्छाई-बुराई है वह देखनेवालेमें आरोपित 
नहीं हो सकतो । अन्तःकरण, इन्द्रियाँ, देह, जगत्‌, सब दृश्य सामने ही 
हैं, परन्तु आंखके होने, न होने, मन्द, तीन्र होनेका असर और दृश्यका 
असर आत्मापमें नहीं हैं। आत्मा प्रमाता प्रमाण और प्रमेयके 
प्रभावसे मुक्त है । 

जब ज्ञानको अन्तःकरणसे मिलाते हैं, इन्द्रियोंसे मिलाते हैं, देहसे, 
विषयसे, देशसे, कालसे, व्यक्तिसे मिला देते हैं तब चेतनको जड़ और 
जड़को चेतन समझने लगते हैं । यही अध्यास हैं और इसी अध्यासके 
कारण सारे व्यवहार सम्भव होते हैं चाहे वे लौकिक हों अथवा शास्त्रीय । 

प्रस्तुत प्रसंगमें यथार्थ ज्ञानक्रा प्रमेगगत ( विषयगत ) अबाधित 
ज्ञानसे तात्पय हैं । 
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अधीन प्रमाण रहते हैं न कि प्रमाणोंके अधीन प्रमाता । भामती- 
कारके अनुसार इतरकारका प्रयोज्य होकरके सर्वकारक प्रयोक्ता 
होना --यह प्रमाताका लक्षण है। आँखसे ( प्रमाणसे ) प्रमाताका 
रूप न दिख सके परन्तु प्रमाता आँखसे सब रूप देख सके | इसी 
प्रकार नाक, कान आदि अन्य प्रमाणोंके विषयमें जानना चाहिए | 
इन्द्रियों ( प्रमाणों )के प्रयोगमें प्रमाताका यह स्वातन्त्र्य है | 


अमलमें आक्षेप करनेवालेका अभिप्राय कुछ दूसरा ही है वह 
कहता है कि : 


यदि अविद्यावद्धिषयाणि कथं प्रभाणानि च ? 


'यदि ये अविद्यावानकों हो विषय करते हैं तो प्रमाण केसे ?” 
और “यदि प्रमाणानि कथं अविद्यावद्विषयाणि ? यदि प्रमाण है 
तो अविद्यावानको केसे विषय करते हैं ? 


इसपर भी चलो प्रत्यक्षादि व्यवह्ारमें आपकी बात मान 
लेते हैं। यह तो सभीका अनुभव है कि जब हम आँखसे देखते हैं 
तो नेत्रवृत्तिसे तादात्म्यापन्न होकर ही देखते हैं। बिना अध्यासके 
'में देखता हूँ' यह ज्ञान नहीं हो सक्ता। इसी प्रकार अन्य 
इन्द्रियोंके विषय-ज्ञानके सम्बन्धमें समझना चाहिए। माने जब 
हम ज्ञानस्वरूप अपने ज्ञानको इन्द्रियोंके साथ मिला देते हैं तब 
हम 'में देखता हूँ, में सुनता हुँ" आदि व्यवहार कर पाते हैं। 
यहाँ इन्द्रियोंका मुझ भात्मामें ओर मुझ भआत्माका इन्द्रियोंमें 
अध्यास स्पष्ट है। यदि कहो कि अध्यास न मानकर नेत्र देखता 
है, कान सुनता है इत्यादि' ऐसा व्यवहार क्‍यों न माना जाय तो 
अनुभव इसके विरुद्ध है। यदि इन्द्रियाँ ही देखतीं, सुनतीं इत्यादि 
तो फिर 'मैं देखता हूँ, में सुनता हूँ' इत्यादि अध्यारोप "में! अपने 
ऊपर क्‍यों करता ? इसलिए वास्तविकता यही हैकि में ही 
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इन्द्रियों पर सवार होकर तत्तद्‌ ज्ञानकों अपने ऊपर धारण 
करता हू । 


इस प्रकार प्रत्यक्षादि प्रमाणोंके व्यवहारमें अध्यास मान 
मो लें तो भी 'सभो शास्त्र अविद्यावानुको विषय करते हैं! वह 
बात केसे सम्भव है ? शास्त्र तो पुरुषके ठितके लिए हैं ! 
शास्त्राणि तु पुरषहितानुशासनपराण्यविद्याप्रतिपक्षयया (भामती) 
इसको आप केसे कहते हैं कि ये ( शास्त्र ) अविद्यावानके हृदयमें 
रहते हैं और अविद्यावान॒के विषयमें होते हैं ? 

यहाँ 'अविद्यावद्विषषयाणि! पदसे आश्रय और विषय दोनोंका 
ग्रहण है। शास्त्रका विषय ओर शास्त्रका आश्रथ दोनों अन्नानो 
हैं, यह अभिप्राय है । 
आक्षेपका समाधान 


इस बातके हम हो साक्षो हैं कि जब हम अहंकारादिसे विशिष्ट 
होते हैं तभो प्रमातापना ग्रहण करते हैं । 


अहंकार तीन प्रकारका होता है--ऊर्ता, भोक्ता और ज्ञाता 
अथवा प्रमाता। आत्माके सदंशकी प्रधानतासे कर्ता होता है, 
चिदंशकी प्रधानतासे ज्ञाता और आननन्‍्दांशकी प्रधानतासे भोक्ता 
होता है । 

वास्तवमें तो नसत्‌ परिच्छिन्न होता है और न चित्‌ या 
आनन्द । सच्चिदानन्दकी अद्वितोयताके अज्ञानसे ही ये परिच्छेद 
भासते हैं । 

क्रिया द्रव्यमें होती है: '्रियाश्रयत्वं द्रव्यत्वम! | तो 
द्रव्यछपताका विवत॑ सदंशमें होता है इसीसे चेतनमें कर्तापन 
महसूस होता है। इसी प्रकार अनुकूलता--अ्रतिकूलतारूप संवेदन 
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भी द्रव्यमें ही होता है। तत्ततु-संस्काररूपताका विवत॑ आननन्‍दांशमें 
होता है। इसीसे चेतनमें भोक्तापन महसूस होता है। द्रव्याश्रित 
सम्पर्ण क्रिया, विक्रिया, संस्क्रिय और निष्क्रिया वेच हैं और इस 
वेद्यका विव्त आत्माके चिदंशमें होता है। उसीसे चेतनमें प्रमाता- 
पन महसूस होता है । 


आत्मामें ये सत्‌-चित्‌-आनन्द तीन हैं या एक ? ये तीनों एक 
हैं। विवेकसे सत्‌ और असत्‌ दो पदार्थ मालूम पड़ेंगे, चितु और 
अचित्‌ ( जड़ ) दो पदार्थ मालूम पड़ेंगे और आनन्द ओर दुःख दो 
पदार्थ मालम पड़ेंगे। जितना-जितना इनका विधेक पक्का होगा 
उतना-उतना आपको असट्से, जड़से, दुःखसे वेराग्य होगा और 
सतूसे, चेतनसे और सुखसे प्रेम होगा । भगवान्‌ आपको यह विवेक 
खब दे ! परन्तु विवेक यह भी चाहिए कि जो सत्‌ है सो चित्‌ है, 
जो चित्‌ है सौ सत्‌ है, जो सत्‌-चित्‌ है सो आनन्द है और जो 
आनन्द हैसो स्त-चित्‌ है। जो सच्चिदानन्द है सोई है”, जो 
उससे भिन्न है सो नहीं है, अथवा वह भी सच्चिदानन्दसे 
अभिन्न है। 


ये सतू्‌र् चतू-आनन्द एक होकर किस रूपमें रहते हैं ? चित्‌- 
रूपमें। सत्‌-चित्‌ नहीं होगा तो उसके कभी असत्‌ होनेका प्रसंग 
उपस्थित हो जायेगा। इसी प्रकार आनन्द भी यदि चिंत्‌ नहीं 
होगा तो उसके भी कभी अभानका प्रसंग उपस्थित हो जायेगा। 
अतः आत्मा चितु है। भान आत्माका स्वरूप है जो धारारूप नहीं 
है, परिवतंन शील नहीं है, अखण्ड है और अद्वय है | 


जबतक अपने अद्वय सच्चिदानन्द स्वरूपका भज्ञान रहता है 
तभीतक अपना आपा परिच्छिन्न मालूम पड़ता है। जब यह 
परिच्छिन्न मालूम पड़ता है,तब सत्‌में द्रव्यका विवतं मालूम पड़ता 
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है, चितमें जीव और ईश्वरका विवतं मालूम पड़ता है और 
आनन्दमें प्रिवताका विव्तं मालम पड़ता है। यह प्रियता कभी 
ईश्वरमें मालूम पड़तो है तो कभी अपने जोवत्वमें, कभो जड़तामें 
तो कभो भिथ्या दर्शनमें । उपलरूब्धिके अतिरिक्त, ज्ञानके अतिरिक्त 
न सत्ता है और न आनन्द | 


अब कम द्रव्यांशमें है और प्रमातृत्व चिदंशमें | द्रव्यमें कर्म 
ज्ञात होता है और उसोमें जो चिदंश है वह कमंकी उपाधिसे 
कर्ता मालूम पड़ता है। विषयमें आनन्द मालम पड़ता है और 
विषयमें ही जो चेतन है वहो आनन्दकी उपाधिसे भोक्ता मालम 
पड़ता है। प्रमाण प्रमेयमें चेतन बुद्धिकी उपाधिसे चेतन मालम 
पड़ता है। बुद्धिको उपाधिसे चेतन प्रमाता होता है । 


विवरणकारका मत है कि बुद्धिमें प्रतबिम्बित होकर चेतन 
प्रमाता होता है। पंचदशो और विचारसागर मानते हैं कि 
बुद्धिमें आभासित होकर चेतन प्रमाता होता है। वाचस्पति मिश्र- 
का मत है कि बुद्धयवच्छिन्न चेतन प्रमाता है। प्रक्रिया कुछ भी 
हो, चेतन बुद्धिके माध्यमसे ही प्रमाता प्रतीत होता है। शुद्ध 
चेतनमें प्रमाता-प्रमेषका व्यवहार नहीं है। जब अपने स्वरूपके 
अज्ञानसे उपहित होकर अन्त:करण और इन्द्रियोंमें तथा उनके 
धर्मोमें तादात्म्य करते हैं तभी विषय-विषयी भाव, प्रमाता-प्रमेय- 
भाव होता है, अन्यथा नहीं। 


विचार अपने सामान्य अनुभवसे प्रारम्भ होता है। आत्माका 
कतृत्व, भोवतुत्व, प्रमातृत्व अनुमवोंमें आता है । अतः पहिले कर्मसे 
पृथक कर्ता, ज्ञेयसे पृथक्‌ ज्ञाता और भोग्यसे पृथक भोक्ता विचारसे 
जानो। तत्पदचात्‌ क्रियाक्ी उपाधिप्ते कर्ता, भोगकी उपाधिसे 
भोक्ता ओर प्रमाणकी उपाधिसे प्रमाता जानो। तदनन्तर उपहित- 
की एकताको जानो | अन्‍्तमें द्रष्ठा चेतन तथा दृश्यके अधिष्ठान- 
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अध्यस्त-विवेकसें उस उपहितकी, अद्वितीयताको जानों। यह 
विचा रका क्रम है ।#$ 


अब यह जो प्रमा--पद्ठी है उसके लिए कोई आश्रय नहीं है । 
जड़ इन्द्रियोंमें प्रमा हो नहीं सकती और अखण्ड चेतनमें भी प्रमा 
नहीं हो सकती, क्योंकि वह भेदको क्‍यों जाने ! भेद तो इन्द्रियोंसे 
ही जाना जाता है। इसलिए अखण्ड चेतन और इन्द्रियोंके मिले- 
जुले भावसे ही आत्मामें प्रमातापनेका, कर्तापनेका, भोक्तापनेका 

#* ब्रह्मको जान लेने पर क्या आत्माका कर्तृत्व, भोक्तत्व, प्रमातृत्व 
छूट जायेगा ? नहीं, परन्तु यदि इन्हें छोड़ेंगे नहीं तो ब्रह्मज्ञान भी नहीं 
होगा । छोड़ना विचारसे हैं। विवेक करके इनको छोड़ना हैँं। कैसे ? 
पहिले कर्म और द्रव्प तथा द्रव्य और कर्मन्द्रियोंका सम्बन्ध छोड़ो । इसका 
स्वरूप है यह विचार कि : मैं द्रव्य नहीं हूँ; मैं इन्द्रियाँ नहीं हूँ, द्रव्याश्रित 
इन्द्रियोंके द्वारा जो कर्म होता हैँ सो मैं नहीं हूँ। तदनन्तर, 'मैं विषय 
नहीं हूँ; विषयरूप शरीर मैं नहीं हूँ; शरीरमें रहनेवाली ओर भोगनेवालो 
इन्द्रियाँ मैं नहीं हूँ ।' इसके उपरान्त, मैं बुद्धि नहीं हूँ, वृत्ति मैं नहीं हूँ, 
बुद्धि और वृत्तिसे उत्पन्न प्रमा भी मैं नहीं हूँ । 

में यह पद्चनद्य: सरस्वतीरूप प्रमा नहीं हूँ। सरस्वतीमें पाँच 
नदियाँ मिलती हैं : सरस्वती तु पद्नचधा | ये पाँचों ज्ञानेन्द्रियाँ बाहरके 
ज्ञानकी पाँच धाराओंको भीतर*भेजती हैं और ये पाँचों ज्ञानधाराएँ 
सरस्वतींरूप प्रमा उत्पन्न करती हैं । मैं यह प्रमा भी नहीं हूँ क्योंकि यह 
भी जड़-चेत॑नके मिश्रित भावसे ही होती है । 


प्रमाका निषेध करनेपर प्रमाताकी परिच्छिन्नता और प्रमेयका 
अन्यत्व और परिच्छिन्नत्व स्वयं ही बाबित हो जाता हैं। तब आत्माका 
कर्तृत्व, भोक्त॒त्व, प्रमातृत्व भी बाधित हो जाता हैं और आत्माकोी 
शुद्ध ज्ञानस्त्र रूपताका अपरोक्ष हो जाता है 
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व्यवहार होता है। असलमें जड़ानुविद्ध चेतन्यके आश्रित ही प्रमा 
रहती है। अतः अध्यासके बिना प्रमाकी सिद्धि नहीं हो सकती | 
और अध्यास होता है अज्ञानसे, इसलिए जितना भी लौकिक, 
पारलौकिक, पारमाथिक ज्ञान होता है--युक्तिसे, इन्द्रियोंसे, 
शास्त्रोंसे वह सब जड़-चेतनके मिश्रितरूप अध्याससे ही होता है । 


शास्त्रके आश्रय और विषय दोनों अज्ञानी हैं। जब शास्त्र 
बोलते हैं 'हे मनुष्य ! तू ऐसा कर, ऐसा मत कर !” तो क्‍या वह 
ज्ञानीको बोलते हैं या अज्ञानीको बोलते हैं ? स्पष्ट है कि अज्ञानी- 
को बोलते हैं। इस प्रकार शास्त्रका विषय अज्ञानी है। अब 
शास्त्रका विषय क्‍या है ? अज्ञानीके अज्ञानका निवारण, वेदान्त- 
वाक्योंके बोधके द्वारा । तत्त्वमसि आदि महावाक़्य भी अज्ञानीके 
ही लिए हैं। तत्त्वज्ञकी दृष्टिमें ज्ञाना और अज्ञानी दो नहीं होते । 
श्रोसुरेश्वराचायंने नेष्कृम्यसिद्धिमें कहा है कि : 


न तत्त्वज्ञों मदनन्‍्योइस्ति न चान्योषज्ञोइस्ति कइचन । 


'मेरे सिवाय कोई तत्त्वज्ञ नहीं है और मेरे सिवाय कोई अज्ञानी 
नहीं है।' 

जिसकी अपनेमें अविद्या दीखतो है वही उसे मिटानेकी 
कोशिश करेगा। परन्तु जिसे अपनेमें सारी वृत्तियाँ बाधित हो 
चुकी हैं, जिसे अपनेमें अविद्या, जडता, मृत्यु, दुःख नहीं दिखाई 
देता, उसके लिए क्षास्त्रका कोई प्रयोजन नहीं है । 

जो शास्त्र लिये-लिये घूमता है अथवा जो शास्त्र लेनेको 
घूमता है, वे दोनों अपने अज्ञानमे संत्रस्त हैं। तत्त्वज्षका किसी 
पंथ, मिशन, वेष-भूषा, समाज, प्रचार अथवा सेवाकायंसे कोई 
सम्बन्ध नहों है। उसके लिए कोई दूसरा भज्ञानी, दरिद्री अथवा 
शत्रस्त नहीं है । 
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'खण्डनखण्डखाद्यका वह संवाद आपने सुना होगा जिसमें 
जिज्ञासु किसी तत्त्वज्ञके पास जाकर प्रइन करता है कि सृष्टि 
केसे हुई ? बोले बाबा! हमें क्‍या जरूरत पड़ी है यह सब 
जाननेकी । केसे भी हुई होगी । हमारे मतमें तो सृष्टि कभी हुई 
ही नहीं । हम तो मौजमें बेठे हैं । तुम्हीं बताओ कि सृष्टि केसे 
हुई ? इसके उपरान्त जिज्ञासु एक-एक करके सुष्टिके सम्बन्ध्मे 
वाद प्रस्तुत करता है और तत्त्वज्ञ उतका सबका खण्डन कर देते 
हैं। अन्तमें वे कहते हैं कि देखो भाई ! न हम सृष्टि बनाते हैं न 
बिगाड़ते हैं। परन्तु तुम जेसे कहते हो वेसे सृष्टि नहीं बनी । हमारे 
अद्वितीय ब्रह्मस्वरूपमें सृष्टि नामकी ब्रह्मसे पृथक कोई वस्तु 
नहीं हें ! 

इस प्रकार शासन करनेवाले अथवा शंसन करनेवाले--दोनों 
प्रकारके शास्त्र अर्विद्यावानुकों ही विषय करते हैं। लोकिक, 
पारलोकिक तथा पारमाथिक सभी शास्त्र अज्ञानीके ही आश्रित 
हैं और अंज्ञानी हो उनका विषय भी है। 


शास्त्रका वक्ता और श्रोता, दोनों जब देहेन्द्रियोंमें में-मेरा 
रूप अध्यास स्वीकार कर लेते हैं तभी बोलते, सुनते हैं। देहेन्द्रियों में 
यदि में-मेरापन अभिमान न हो तो प्रमातापन सिद्ध नहीं हो 
सकता और प्रमाताके अभावमें प्रमाणोंकी भो प्रवृत्ति नहीं हो 
सकती । प्रमाण प्रमा ( यथाथे ज्ञान )के करण। 
पण्डित लोग प्रमाणका अथ दोहा, साखी या शब्द नहीं 
मानते : 
साखी, सब्दोी, दोहरे कहि कहनो उपलान। 
भगति निरूर्पाहि भगति करि, निर्न्दाह वेद पुरान॥। 
कोई बात संस्कृतमें या इलोक-बद्ध होनेसे ही प्रमाण नहीं हो 
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जाती। मह॒षि पतझ्ललिका तो वचन ही है: 'कि भो इलोकाः 
प्रमाणम्‌ ?” अर्थात्‌ 'क्यों जी! क्या कोई चीज इलोकमें लिखी 
जानेसे ही प्रमाण हो गयो ?” चार्वाकने जब कहा कि तत्रयों वेदस्य 
कर्तार:' तो उसने तो गाली ही दो, परन्तु क्या. संस्क्ृतमें होनेसे ही 
यह वाक्य प्रमाण हो जायेगा ? 


तब, प्रमाण क्‍या ? यथाथ ज्ञान ( प्रमा )के करणको प्रमाण 
कहते हैं। यह प्रमा हृदयमें होती है और यह प्रमावानु्‌ प्रमाता 
कहलाता है। ज्ञानका विषय प्रमेव कहलाता है। प्रमाता, प्रमाण, 
प्रमेयके व्यापारका नाम ही व्यवहार है। 


भाष्यकारका अभिप्राय है कि जब मन-देहेन्द्रियादिमें अहं-मम 
अभिमान होता है तभी मन-इन्द्रियोंकी प्रवृत्ति होती है। माने 
विषयके प्रति जो प्रमाणोंका ( मन-इन्द्रियोंका ) व्यापार है वह 
प्रमाताके अधीन होता है। अतः प्रमाताके अनुपपन्न होनेपर 
प्रमाणकी भो अनुपपत्ति : 


देहेन्द्रयादिषु अहूं मम अभिमानरहितस्य 
प्रमातृत्वानुपपत्तो प्रमाणवृत्त्यनुपपत्ते: । 
( भाष्य ) 
इसके सम्बन्धमें भामतीकारका कथन सुनाता हूँ। वे कहते 
हैं कि: 
प्रसातृत्वं हि प्रमां प्रति कतृत्वम्‌, तच्च स्वातन्त््यम्‌ 
( भामती ) 
'मैं यथाथ॑ ज्ञानको प्राप्त करनेकी चेष्टा करता हुँ---ऐसा कतुंत्व 
प्रमातृत्व है और इसमें स्वतन्त्रता है। स्वातन्त्रय क्या ? कहते हैं : 


स्वातन्द्रय॑ ्व॒प्रमातुरितरकारकाप्रयोज्यस्थ समस्तका रक- 
प्रयोकतृत्वमु । ( भामती ) 


३९४ [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


स्वतन्त्रता यह है कि प्रमाता अपने प्रमाणोंका प्रयोज्य नहीं 

है, प्रयोक्ता है। प्रमाता भर्थात्‌ हम स्वयं। जब हम नाक, कान, 
नेत्र आदि इन्द्रियोंसे ज्ञान प्राप्त करनेको उद्यत होते हैं तब हमारा 
ही नाम प्रमाता होता है और हम उन नेत्रादि प्रमाणोंका प्रयोग 
करनेमें स्वतन्त्र हें अर्थात्‌ इनके कहनेसे हम नहीं चलते; जब 
हम इनको चलाना चाहते हैं तब ये चलते हैं | 

तदनेन प्रमाकरणं प्रमाणं प्रयोजनोयम्‌ 

न च स्वव्यापारमन्तरेण करण प्रयोक्‍तुमहंति। (भामतो) 


अब प्रइन हुआ कि ठोक है, प्रमाता प्रमाणकी सहायतासे 
वस्तुओंकोी जानता चाहता है और जबतक प्रमाता प्रयत्न नहीं 
करेगा तबतक इन्द्रियाँ वस्तुकी जाँच-पड़ताल भी केसे करेंगी; 
परन्तु असंग चिदात्मा अकेले यह सब काम निष्पन्न क्‍यों नहीं 
कर सकता ? 


पञ्मपादिका और विवरणमें इसका बहुत सुन्दर निरूपण है। 
उसको भामतोकार यों कहते हैं कि : 


न च कूटस्थनित्यक्चिंदात्मापपरिणामों स्वतो व्यापारवान्‌ ॥ 
तस्मात्‌ व्यापारवद्ब॒ुद्धयादितादात्म्पाध्यासाद्‌ व्यापारवत्तया 
प्रमाणमधिष्ठातुम॒ अहूंति इति भकक्‍्त्यविद्यावत्पुरुषविषयत्वम्‌ 
अविद्यावत्पुरुषाश्र पत्वं प्रभागानाम इति | ( भामती ) 


आत्मा कूटस्थ है, नित्य है, अपरिणामी है अतः बह स्वयं 
व्यापारवान्‌ नहीं हो सकता। दुनियामें सभी चोज बदलती हैं । 
शरीर भी बदलता है। जब पेदा हुआ था आठ पौंडका रहा होगा 
और अब ढाई मनका है। बचपनकी आक्ृतियाँ, आदत, मन, 
बुद्धि सब बदल गये। परन्तु इन सब बदलते हुए शरोरकी 
अवस्थाओंमें जो एक अपरिणामी रहा वह है अहम वाच्य आत्मा । 
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आत्मदेव बदलतो हुई वस्तुओंमें नित्य हैं, कूटस्थ हैं और स्वयं 
न बदलनेवाले अपरिणामी हैं ! क्‍यों ? क्‍योंकि आत्मा ज्ञान है। 
ज्ञान यदि बदल जाय तो उस परिणामका ज्ञान किसको होगा ? 
ज्ञानका विषय बदलता है, ज्ञान नहीं। ज्ञानमें सविषय और 
निविषय नहीं होते। सविषय और निविषय दोनोंमें ज्ञान है, 
और ज्ञानमें दोनों कल्पित हैं। ज्ञान तो ज्ञान है, उसमें न ज्ञेय 
है और न ज्ञेयाभिमानी ज्ञाता। यह चिदात्मा एकरस ज्ञान स्वयं 
व्यापारवान्‌ नहीं होता । तब यह प्रमाता केसे बनता है ? मन- 
बुद्धिन्द्रियोंका ( प्रमाणोंका ) प्रयोक्ता केसे बनता है ? इसका 
उत्तर है, तादात्म्य-सम्बन्धसे, अनात्माके साथ अध्याससे । 


असलमें, यंदि शुद्ध चिदात्माकों सविषयक ज्ञान होता हो तो 
उसका भी ज्ञानाकार परिणाम हो जायेगा। तब ज्ञान अपरि- 
णामी न रहकर परिणामी हो जायेगा, जो सम्भव नहीं है। अतः 
जबतक चिदात्मा अन्त:करणके साथ तादात्म्य नहीं करता 
अर्थात्‌ जबतक अध्यासवान्‌ नहीं हो जाता तबतक उसको 
विषयका ज्ञान नहीं हो सकता। विषय-ज्ञानके लिए अध्यासका 
होना जरूरी है। जिसको इन्द्रियोंमें मेंमेरा अभिमान नहीं है वह 
प्रमाता नहीं हो सकता । 

प्रशघन--ज्ञानीको अध्यास होता है या नहीं ? 

उत्तर--ज्ञानी भी जब व्यवहार करता है तब अध्यासवान्‌ 
होकर ही बोलता है, देखता है और सब व्यवहार करता है। 
व्यवहारमें ज्ञाना और अज्ञानी दोनों अपने-अपने अन्तःकरणोंसे 
तादात्म्यापन्न होकर ही व्यवहार करते हैं । 

प्रन्‍न--फिर ज्ञानी और अज्ञानीमें फक क्‍या रहा ? 


उत्तर--इस सम्बन्धमें एक बात पुरानी सुनाता हूँ। चूरू 
( राजस्थान ) में एक बार सेठ जयदयालजी गोयन्दकासे बात 
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हो रही थी। वे कह रहे थे कि ज्ञानी ऐसा होता है,. ज्ञानी ऐसा 
होता है। मेंने कहा: ज्ञानी धिफ ब्रह्म होता है और कुछ होता 
नहीं है। वे बोले : ज्ञान होने पर ज्ञानोमें कुछ विशेषता तो होनी 
ही चाहिए वर्ना फिर ज्ञानी ओर अज्ञानीमें भेद क्‍या रहा ? इस 
पर मुझे हँसी आगयी | मेंने पूछा : यह जो ज्ञान और अज्ञानमें 
पारक्य है, परकीयता है, फरक है, वह ज्ञानकी दृष्टिसे है या 
अज्ञानकी दृष्टिसे ? वे बोले : अज्ञानकी दृष्टिसि। ठीक ही कहा 
उन्होंने। असलमें भेद जितना होता है वह सब अज्ञानदृष्टिसे 
होता है, ज्ञानदृश्सि नहीं। इसपर मेंने कहा : ज्ञानीकी दृश्टिते 
ज्ञानी और भज्ञानी एक हैं ओर अज्ञानीकी दृष्टिसे एक नहीं हैं। 
तथापि दोनोंको दृश्टियोंमें भेद रहता है। 


असलमें ज्ञानीकी जो भेदन्दष्टि है वह व्यवहार-कालमें भी 
अधिष्ठान-ज्ञानसे बाधित रहतो है ओर अज्ञानोकी भेद-दृष्टि किसी 
कालमें भो मिथ्या नहीं होती क्योंकि वहाँ अधिष्ठान-बोधका 
अभाव रहता है । 


ज्ञानी ओर अज्ञानीकी दृष्टियोंमें केवल बाधित और अबाधित- 
का ही भेद रहता है, लेकिन जीवनमें जो प्रमाण-ज्ञानकी प्रक्रिया 
है उसमें भेद नहीं होता। जिस ज्ञानका जो करण है ओर जो 
प्रक्रिया है वह ज्ञानी और भज्ञानी दोनोंके लिए समान है। क्‍या 
ज्ञानी आँलकी जगह कानसे देखेगा ? अथवा कानकी जगह लचासे 
सुनेगा ? यदि ऐसा हो सकता तब तो ज्ञान एक रोग हो जाता ! 
देखना आँखसे ही होगा, सुनना कानसे ही होगा, संकल्प-विकल्प 
मनसे ही होगा, भेद अन्त:करणसे हो जाना जायेगा, निश्चय 
बुद्धिसे ही होगा, इत्यादि । चाहे कोई ज्ञानो हो या भज्ञानी । 

इसलिए जब ज्ञानी अन्तःकरणपर आएरूढ़ होगा, चाहे वह 
अन्त:करण और उसपर आरोहण दोनों मिथ्या ही हों, तभी और 
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केवल तभी, अर्थात्‌ अन्तःकरणारूढ होकर ही चिदात्माकों 
संत्तारका ज्ञान होगा अन्यथा नहीं, इसलिए प्रमाणकी प्रवृत्तिके 
लिए यह आवश्यक है कि असंग चिदात्मा पहिले अन्तःकरणकओे 
साथ तादात्म्पापन्न होकर प्रमाता बने। इसीसे कहा कि शास्त्रके 
आश्रय और विषय दोनों अविद्यावान्‌ हैं । 


आप जब अलोक्कि व्यवहार करने या देखनेकी सोचते हें 
तभी ठगे जाते हैं। ये जादूगरीके खेल--आँखपर पढ़ी बाँघे-बाँघे 
रंग बताना या धनुषसे निशाना लगाना या आगपर चलना, 
कार रोकना, इत्यादि सब आपके अलोकिक व्यवहार देखनेकी 
प्रवत्तका फायदा उठानेवाले हैं। आपको ठगीके तरीकाका पता 
भी नहीं चलता और आप ठगे भी जाते हैं । 

हमारे वुन्दावनमें यह सब खेल दिखानेवाला एक बार आगरा 
था। कोई तीन '.हजारकी भीड़के सामने उसने खेल दिखाये। 
उस समय वेज्ञानिक डा० शान्तिस्वरूप भटनागर भी वहाँ 
उपस्थित थे। उन्होंने उस बाजीगरको चेलेंज दिया कि तुममे 
कोई विशेषता हो तो दिखाओ, दूसरोंको धोखा क्‍यों देते हो ? 
उन्होंने उसकी आँख और नाकके बीचमें भी फाये लगाकर पट्टी 
बाँधी और फिर मोटर चलानेको कहा। वह तैय्यार नहीं हुआ । 
बात क्या थी कि नाक ऊंची होनेसे आँख उसके पासके खुले 
हिस्सेसे देख लेती थी । 

भगवान्‌ भाष्यकार कहते हैं कि ज्ञातीका कोई अलौकिक 
व्यवहार नहीं हो जाता। ज्ञानी हो या अज्ञानी, इन्द्रियोंका 
प्रयोग किये बिना प्रत्यक्षादि व्यवहार सम्भव नहीं हो सकते और 
दरीरके बिना इन्द्रियोंका व्यवहार संभव नहीं है । 

न होन्द्रियान्यनुपादाय प्रत्यक्षादिव्यवहार: संभवति। न 
चाधिष्ठानम्‌ अन्तरेणे न्द्रियाण व्यवहार: संभवति ॥ ( भाष्य ) 
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यहाँ गोताकी तरह 'अधिष्ठानका अथ॑ “शरीर है। 
अधिष्ठानं तथा कर्ता०' इत्यादि । 


अनध्यस्त आत्मभाववाछ्ले शरीरसे कोई व्यापार नहीं कर 
सकता : 


न चानध्यस्तात्मभावेन देहेन कश्चिद्‌ व्याप्रियते । ( भाष्य ) 


पहिले देहमें बेठोगे तब तुम व्यापार करोगे। जेसे पहिले जब कोई 
प्रधान मन्त्री बनेगा तब देशका शासन करेगा। देह एक पद है। 
इस पदपर जब हम आएरूढ़ होते हैं तब हम इन्द्रिय, प्राण, अन्तः- 
करणादिको अधीन करके प्रमाता बनते हैं, व्यवहार करते हैं । 

यह भी बड़े आव्चयंकी बात है कि में देह हँ, यह सोधा 
अभिमान भी किसीको नहीं होता । में मनुष्य हूँ, “में देवता हूँ, 
में पशु हूँ” इत्याकारक अभिमान ही होता है। तभी तो सब 'में 
हाथ हूँ ऐसा न कहकर 'मेरा हाथ है” ऐसा बोलते हैं। 'ें हाथ, 
में पांव, में सिर, में देह” ऐसा कोई कहता नहीं, कहते सब 
इनको भेरा' ही हैं परन्तु 'में मनुष्य है” यह सब मनुष्य कहते 
हैं। इसको मेरा मनुष्य” कोई नहीं कहता। 


“दिवरणमें "में मनुष्य हैँ” इसको बहुत विस्तारसे समझाया 
है। श्रीमधुस्‌दून॒सरस्वतीने भी श्रीशदूराचायं भगवानके दश- 
इलोकीकी व्याख्यामें ( 'सिद्धान्तबिन्द! नामक ग्रन्थमें ) इस 
बातको स्पष्ट किया है । 


यह जो भाव होता है कि 'में मनुष्य हैँ” यह भात्मामें देहकी 
आकृतिके अध्यासके कारण होता है। केसे ? यह जो जाति है उत्तका 
आकृतिसे ही ग्रहण होता है : “आकृतिग्रहणा जाति: वेयाकरण 
लोग ऐसा मानते हैं कि आकृतिमें जो समानता होती है उस 
समानताको लेकर ही जातिकी कल्पना होती है। मनुष्य एक 
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आकृति-विशेष जाति-सामान्य है। व्यक्ति मनुष्य नहीं, मनुष्य- 
जातिका एक टुकड़ा है। एक व्यक्ति 'तुम” मनुष्य नहीं हो सकते । 
मनुष्याकृतिवाले सभी देह मनुष्य हैँ । मनुष्यव्व उन सब देहोंमें 
अनुगत है। तुमने अपनेमें मनुष्यत्वका अध्यारोप किया है। तुम 
मनुष्योंके टुकड़ोंसे बनी हुई समृहात्मक जाति नहीं हो; तुम तो 
शुद्ध-बुद्ध-नित्यमुक्त स्वभाव हो । 

फिर भी यह भी एक ठोस सत्य है कि जब तुम देहमें 'में 
मनुष्य हैँ यह भाव करके बेठोगे तभी तुम मनुष्योचित व्यापार 
कर सकते हो, अन्यथा नहों । 

उपयुक्त इन सब अध्यासोंके न रहनेपर असंग आतत्मामें 
प्रमातृत्व उपपन्न नहीं हो सकता : 


न चेतस्मिन्‌ सर्वस्मिन्नसति असंगस्यात्मनः प्रमातृत्वघुवप चते । 

( भाष्य ) 
असंग चिदात्मा बिना देह, इन्द्रियाँ, प्राण, अन्त:करणादिके ठनठन- 
पाल है; वह व्यापार ( प्रमातृत्वादि ) नहीं करता । 

मैंने विचारमें उपासक सम्प्रदायाचायंसि एक बार पूछा: 
आप ईश्वरको चेतन भो मानते हैं और सुष्टिका उपादान भी 
मानते हैं, परन्तु यह तो बताइये कि चेतनमें जो आक्ृति घटित 
होती है वह कैसे होती है ? कम॑से या विक्ृतिसे या परिणामसते ?' 

अब कमं और विक्ृति तो ईश्वरमें उपासक लोग मानते 
नहीं हैं । इसलिए एकने कहा : “वह अपने संकल्पसे बनता है ।/ 

मैं : अच्छा, हजाररूप ईश्वर बना और हजाररूप विगाड़ 
दिया । परन्तु ईश्वर तो स्वयं चेतनका चेतन ही रहा होगा। माने 
ईश्वर तो अविकारी अपरिणामी ही होगा न ? 

श्रीवल्लभाचायने कहा : सृष्टि ईश्वरका अविक्ृत परिणाम 


४०० [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


है। ईश्वर-चेतन बदलता तो है, परन्तु उसमें विकार उत्पन्न 
नहीं होता । 

मैं : बदलता हुआ भी चेतन एक है या नहीं ? चेतन तो 
परिणामका साक्षी है। बदलना तो कालकी धारामें होता है और 
चेतन स्वयं उस बदलनेकी धाराका साक्षी होता है । 

श्रीरामानुजाचायँने कहा : चेतन एक है। ईश्वर-चेतन नहीं 
बदलता । विशेषण बदलते हैं, विशिष्ट ज्योंका-त्यों रहता है । 

श्रीनिम्बाकाचार्यने कहा : ईश्वरकी शक्तिमें ही केवल विक्षेप 
होता है, उसके स्वरूपमें कोई विक्षेप नहीं होता । और वह शक्ति- 
विक्षेप स्वाभाविक है । 

श्रीभास्कराचाय बोले : नहीं, यह शक्ति-विक्षेप स्वाभाविक 
नहीं है, ओपाधिक है | 

प्रश्न यह है कि जब चेतन एक और अद्वितीव है तो बदलते 
हुए दृश्यमें वह एकरस और निविकार है या नहीं ? अगर नहीं है 
तो वह चेतन ही नहीं है। जो स्वरूपभूत कृटस्थ असंग चिन्मात्र 
साक्षी है वह यदि बदल जाये तो उस बदलनेका साक्षी कौन 
होगा ? चेतनमें न परिणाम होता है न विकार। वह तो केवल 
अनिवंचनीयत्वेन विवर्तित होता है (४ 


*चेतनसे सृष्टि हुई तो कैसे ? न्याय-वेशेषिक मानते हैँ कि ईश्वरने 
परमाणुओंसे सृष्टि बनायी। यह आरम्भवाद हैँ। परन्तु सृष्टिसे पूर्व 
ईश्वरके अतिरिक्त देश-काल-द्रव्य कुछ भी नहीं था। और निरवयव 
परमाणुसे सावयव सृष्टि भी नहीं बन सकती । अतः आरम्भवाद यथार्थ 
चिन्तन नहीं है। उपासक लोग कहते हैं कि ईश्वर स्वयं यह सृष्टि बन 
गया । तो यदि परमात्मा प्रा जगत-परिणामको प्राप्त हो गया तो ईश्वर 
ही नष्ट हो गया और यदि कुछ अंश जगत्‌ बना तो अखण्ड परमात्मामें 
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ऐसा जो सम्पूर्ण दुष्यका विवर्ती अधिष्ठान असंग चिदात्मा 
है वह स्वयंमें प्रमाता नहीं हो सकता | वह शुद्ध ज्ञानात्मक बुद्धि- 
वृत्तिमें अभिव्यक्त होकर प्रमाता बनता है। और जब वह वृत्ति 
प्रमाण-जन्य होती है तब उसीमें अभिव्यक्त चेतनका नाम प्रमाता हो 
जाता है। जब वह वृत्ति प्रियताविशिष्ट होती है तब उसमें 
अभिव्यक्त चेतनका नाम आनन्द या भोक्ता होता है। जब वह 
वृत्ति क्रियासंस्कारबिशिष्ट होती है तब उसमें अभिव्यक्त चेतन 
कर्ता होकर भासता है। निवृत्तिक चेतन शुद्ध अद्वितीय ब्रह्म है । 

जब असंग आत्मा अपने आपको वृत्तिसे मिलाता है तब वृत्ति 
वस्तुको देखती है। भेदकी प्रयोजक होती है । वुत्ति और प्रकाशका 
प्रयोजक होता है चेतन्य । जब चेतन्यके प्रकाशकों वृत्तिमें और 
वृत्तिगत भेदको चेतन्यमें आरोपित कर लेते हैं तो इसका नाम हो 
जाता है अध्यास । इसी अध्यासके द्वारा यावज्जीवन ज्ञानी, अज्ञानी 
सबका ब्यवहार होता है। 

व्यवहार जितना है वह सब अविद्यावद्‌ विषय और अविद्या- 


अंशांशी भाव सिद्ध नहीं होता । अंशके लिए उपाधिका निवंचन तो करना 
पड़ेगा न ! देशकी उपाधि, कालको उपाधि, द्रव्यकी उपाधि ! देश-काल- 
द्रव्य कुछ भी स्वीक/र करनेपर परिणामवाद आरम्भवाद ही हो जायेगा । 
परमात्मा यदि जड़ द्रव्प हो तो मिट्टीसे घड़ेंकी भाँति जगत्‌-परिणामकों 
प्राप्त हो सकता । परन्तु चेतनसे सृष्टि स्वोकार करनेपर उसमें केवल 
भानात्मक सृष्टि ही प्रतीत हो सकती है जैसे मिट्टीमें कण, सूर्यमें रश्मियाँ, 
वायुमें तरंग, द्रष्टामें स्वप्न । सृष्टि चेतनमें स्फुरणात्मक है, द्रव्यात्मक 
नहीं । ऐसी अवस्थामें चेतन न सुष्टिका निमित्त कारण है, न उपादान- 
कारण और न अभिन्‍ननिभित्तोपादान कारण | सृष्टि चेतनमें विवत है 
अर्थात्‌ चेतन ही देश-काल-द्रव्यके रूपमें भास भर रहा हैं। यह भास न 
सत्य है, न असत्य और न सत्यासत्य यह केवल अनिव॑चनीय हैं । 


४०२ [ ब्रह्मस॒त्र-प्रवचन 


वद्‌ आश्रय है। गुर और चेलेका इसमें कोई भेद नहीं है। गुरु 
इस बातको समझता है और चेला अभी नहीं समझता | उपदेश- 
उपदेशकाभाव केवल नासमझी मिटानेके लिए है, कुछ करनेके 
लिए नहीं है। कोई भी, ज्ञानी हो या अज्ञानी, जो कुछ करता है 
वह सब अपनी वासना और अभ्यासके कारण करता है। परन्तु 
व्यवहारकी प्रक्रिया दोनोंक लिए एक है। बस ज्ञानीके लिए 
व्यवहार और प्रक्रिया बाधित रहती है और इसलिए वह मुक्त 
रहता है; जबकि अज्ञानी उसमें सत्यत्व बुद्धि करके फेंसा रहता है । 
जहाँ-जहाँ अध्यास है वहाँ-वहाँ व्यवहार दीखता है, जैसे 
जाग्रत्‌ और स्वप्नमें । और जहाँ अध्यास नहीं रहता वहाँ व्यवहार 
भी नहीं रहता, जेसे सुष्प्तिमें । अतः व्यवहारके मलमें अध्यास है, 
यह बात अन्यथानुपपत्तिसे साफ मालूम पड़ती है। अथवा यों कहो 
कि व्यवहार अध्यासपृव॑ंक ही होता है अन्यथा नहीं | 
सुषुप्तिसि उठनेपर तनिक ध्यानसे अपने व्यवहारको देखिये। 
सवंप्रथम कु छ स्फुरण नहीं होता, न में, न तू, न यह्‌। फिर में 
स्फुरण होता है। तदढ॒१रान्त 'अहमेव” अर्थात्‌ वही में मनुष्य जो 
सोया था वही में हूँ--पह स्फुरण होता है। तदुपरान्त इन्द्रियादि 
करणोंमें पृवंममता और अधिकार उत्पन्न होता है। और इसके 
बाद अन्य-अन्य संकल्प स्फुरण होकर वह कार्यरत हो जाता है। 
यह सब बहुत ज्वी घ्रतासे होनेके कारण अनुभवमें नहीं आ पाता | 
परन्तु अध्यासका क्रम इसी प्रकार होता है। जाग्रतु-स्वप्नसे 
सुषुप्तिमें जाते समय अध्यासके लयका क्रम भी विलोम प्रक्रियासे 
यही होता है । 
परन्तु अध्यासका लय उसकी निवृत्ति नहीं है। वह ब्रध्यास न 
तो वृत्त्यन्तरसे ( जेसे उपासनामें ) न वृत्तिशान्तिसे ( जेसे समाधि- 
में ), न वृत्तिसन्धि या वृुत्तिशाबल्यसे ( जेसे उपासनायोगके 
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मिश्रण या कर्म-उपासनाके मिश्रणमें ) और न वृत्ति-विलयसे ही 
( जेसे सुष्प्तिमें ) निवृत्त हो सकता है। अध्यास वृत्ति है और वह 
सवृत्तिक अवस्थामें ही विरोधी वृत्तिसे नष्ट होता है। जब 
अध्यत्तित वस्तु ( भ्रान्तिजन्य पदार्थ )के आश्रय और विषयका 
यथार्थ ज्ञान हो जाता है और वे दोनों एक अखण्ड सचिदानन्द 
ही है, यह ज्ञान हो जाता है तब अध्यासकी निवुत्ति हो जाती है 
और अन्तिजन्य पदार्थका भिथ्यात्व निश्चय हो जाता है । 


अब पूर्वोक्त प्रसंग पर तनिक पुनः विचार आरम्भ करते हैं। 

यह जो असंग चिदात्मा है, सृष्टिका विवर्ती अधिष्ठान, वह 
प्रमाता स्पष्ट मालम पड़ता है। मालूम पड़ता है 'मैं आँखसे देखता 
हें, में कानसे सुनता हूँ, त्वचासे स्पर्श करता हूँ, जीभसे स्वाद 
लेता हूँ, नाकसे गन्ध सूँघता हूँ, करमेन्द्रियोंसे कर्म करता हूँ, अन्तः- 
करणसे संकल्प-विकल्प, निश्चय, चिन्तन, आनन्द-भोग करता 
हैँ । यह विरोधामाप्त केसे ? 

यह विरोधाभास अध्यासके कारण “है। प्रथम हम असंग 
चिदात्माके अनुभवके किसी करण--इन्द्रियाँ या अन्त:करण--के 
साथ एक होते हैं भथवा उसपर आइूढ़ होते हैं अर्थात्‌ अध्यास 
स्वीकार करते हैं; तद॒ुपरानत हमको तत्तद कार्योंके कर्ता, भोक्ता 
या प्रमातापनेकी अपनेमें अनुभूति होती है। जब आप अपने 
अखण्ड में को, साक्षी में को, परिच्छिन्न देहकी तराजू पर बिठा 
लेते हैं और सृष्टिको तौलते हैं तो सृष्टि दूसरे रूपकी भासती है । 
परन्तु यदि आप अपने में को अखण्डता, अपरिच्छिन्नताकी तराजू 
पर बिठा लें ओर तब सृष्टिको तोलें तो सुष्टिका रूप निराला 
हो होगा । 

हम बच्चे थे। कक्षा £ में पढ़ते थे। घरसे ? मील पर 
स्कूल था। हमारे पितामहने कह रखा था कि छुट्टी होनेपर 
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एक वेश्य-मित्रके घर चले जाया करना। वहाँ केवल मिठाई 
खाकर घर लोट आते थे। वे वेश्य अपने पुत्रको नत्तीहत करते 
थे: बेटा सरजू, व्यापारीका सारा फायदा इसमें है कि माल 
दिखानेको और, देनेको ओर; तथा तराजू खरीदनेकी और, 
देनेकी और | 


आप जिस तराजूपर सृष्टिकों तौलेंगे वेसे ही वह दिखेगी । 
आप नापना तो चाहते हैं कोटि-कोटि ब्रह्माण्ठ और उसके 
अधिष्ठानको, और बेठ जाते हैं इस नन्‍्हीं-सी दिलड़ीके तराजूपर ! 
तो आप गलत ही तो नापेंगे ! पहिली छत वेदान्तकी यह है कि 
जिस छोटे घरमें आप बेठे हैं उसको छोड़ें। पति, पत्नी, ब्राह्मण, 
गृहस्थ, संन्‍्यासी, हिन्दू, मुसलमान, मनुष्य, पशु, पक्षी, देवता-- 
किसी भी परिच्छिन्नके साथ यदि आप अपनेको जोड़ेंगे तो 
परिच्छिन्नकी नजर आपके ऊपर चढ़ बेठेगी । ओर आप न अपने 
आपको और न दुनियाकों ठीक-ठीक जान सकोगे | 


हर चीजको नापनेका एक यन्त्र होता है। क्‍या आप आकाशको 
गजसे नापोगे ? अनाजको हीरा तौलनेके काँटेपर तौलोगे ? 
तो अनन्तकोटि ब्रह्माण्डके अधिष्ठानको, अनन्त, अखण्ड, अद्वय, 
एकरस तत्त्वको क्या आप अन्त:ःकरणकी तराजूपर तोलेंगे ? 
इसके लिए पहिले नेति-नेति द्वारा अन्तःकरणके अध्यासका 
निषेध करना पड़ेगा। पहिले अपनी अल्पताको काटना पड़ेगा 
तब कहीं उस महतो महीयान्‌का ठीक बोध हो सकेगा। यह 
अल्पता कया है? कण ओर कणावनच्छिन्न देश, क्षण और क्षणा- 
वच्छिन्न देश और कालसे तादात्म्य, यही अल्पताएँ हैं। कणसे 
आवृत होनेपर परिपूर्ण नहीं दिखता; क्षणसे आवृत्त होकर 
अनादि, अनन्त नहीं दिखता । 

आप क्षणिक चमकवाले जुगनू नहीं हैँ। आप अखण्ड अनन्त 
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खिदाकाश हैं जिसमें एक शरीर नहीं कोटि-कोटि शरीर चमक 
रहे हैं। आप जब भनुष्य-शरोर ही नहीं पशु, पक्षी, देवता सब 
प्राणियोंके शरोर, सब प्राणियोंके ही शरीर नहीं नारकीसे लेकर 
बेकुण्ड, गोलोक आदिके निवास्िियोंके शरीर और गोलोकादिके ही 
शरीर नहीं कोटि-कोटि ब्लह्माण्ड और कोटि-कोटि ब्रह्माण्ड हो 
नहीं उस महामायाकों भो जिप्तमें वे सब कल्पित हैं, अपना "में 
मेरा' स्वोकार नहीं करोगे, तब उस अखण्ड अनन्त अद्दय ब्रह्मका 
यथार्थ बोध होगा । 


ऐसे असंग चिदात्मा आपमें प्रमातृत्व कहाँसे आयेगा ? सिवाय 
अध्यात्षको स्वीकृतिके | वास्तवमें आत्मा आँधमें बेठ करके देखता 
भी नहीं है, कानमें बेठ करके सुनता भी नहीं है। वह व्यवहार 
करता हुआ भी असंग रहता है तथापि इन्द्रियादिकि साथ बिना 
तादात्म्यके आत्मामें कोई व्यवहार सम्भव भी नहीं है । 
यह ॒व्यवहारकर्ता मिथ्या है। कितने बह गये, कितने आये- 
गये, परन्तु हम असंग साक्षी चिदात्मा ज्यो-केनत्यों हैं: 
कोंटि कलप ब्रह्मा भये, दसकोटि कन्हाई हो । 
छप्पनकोटि जादो भये, मेरी एक पलाई हो ४ 
निराकार साकार रूप छ्े, आयो कई एक बारा । 
सपने हछु-ह्ले मिट गये, रह्मो सारका सारा ॥ 
यह ब्रह्म ही सारका सार है। वस्तुतः ब्रह्म अखण्ड है ओर 
सारतत्वफ् उप्तमें अध्यारोपित है । 


# 'सारका सार'में एक विनोद भी है। 'साला' ( पत्नीका भाई ) 
ही मनुष्यको प्यारा होता हैं, फिर “सालेका साला' हो तो कहना ही 
क्‍्या। परन्तु 'साला'में साला सच्चा है लेकिन सालेका साला'"में साला 
अध्यारोपित हैँ, क्योंकि साला-बहनोई एक दूसरेको साला कहते हैं । 
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जब हम इस खोलीमें बेठते हें, इस घोड़ेपर चढ़ते हैँ, इस 
शरोररूपी मशीनक्रो अन्तःकरण सहित चश्मेके रूपमें लगा लेते 
हैं तब यह दुनिया दीखती है, भात्माका प्रमातृत्व, कतृत्व, भोक्तृत्व 
आदि दीखता है। इस देहके प्रति मैं-मेराके अभात्रमें कुछ दुपरा 
ही नजारा दिखेगा । 


यह असंग आत्मा प्रमाता नहीं है। तब प्रमाता कोन है ? 
वाचस्पति मिश्रके अनुसार अन्तःकरणकी अवच्छिन्नताके कारण 
आत्मा प्रमाता बना है। व्विरणका रके मतसे अन्तःकरणमें प्रति- 
बिम्बित आत्मा प्रमाता है। परन्तु वेदान्तका- महावाक्य यह 
बताया है कि अवच्छिन्न और अनवच्छिन्नमें आभास और अना- 
भासमें बिम्ब और प्रतिबिम्बमें कोई भेद नहीं है। वह ब्रह्म ही है। 
ऐसी स्थितिमें-- 


न च प्रमातृत्वमन्तरेण प्रमाणप्रव॒त्तिरस्ति +--भाष्य 


जब हम प्रमाणगत धर्मको और प्रमाणको अपनेमें स्वीकार करके 
प्रमाता बनते हैं तभो प्रमाणोंकी प्रवृत्ति होती है। प्रमाताके बिना 
प्रमाणोंकी प्रवृत्ति नहीं होतो। इसीलिए अध्यासके बिना कोई 
व्यवहार सम्भव नहीं है और यहो कारण है कि प्रत्यक्षादि प्रमाण 
ओर शास्त्र, अविद्यावालोंको ही आश्रय करते हैं : 


तस्माद्‌ अविद्यावद्रिषयाण्पेव प्रत्यक्षादोनि प्रमाणानि शारत्राणि च। 
--भाष्य 

जब श्ञास्त्र कहते हैं कि अमुक कायमें तुम्हारा हित है या 
अहित है, तो वह हित-अहित ब्रह्मका नहीं देहस्थका ही होता है। 
लोक-परलोक ब्रह्मका नहीं देहस्थका ही बनता-बिगड़ता है | श्रवण, 
मनन और निदिध्यासनसे आतज्ञान ब्रह्मको नहीं देहस्थको ही 
बताया जाता है। मोक्ष ब्रह्मका नहीं बद्ध अज्ञानोका हो होता है । 


प्रमाण-पिषयक आत्षेप तथा समाघान | ४०७ 


इसलिए सम्पूर्ण शास्त्र और प्रत्यक्षादि प्रमाण अज्ञानीको ही विषय 
करते हें । 


यह पहले कह ही चुके हैं कि ज्ञानी और अज्ञानीके व्यवहारकी 
प्रक्रियामें कोई भेद नहीं होता । बस, ज्ञानीके लिए सब कुछ बाधित 
रहता है, नाटकवत्‌ रहता है और अज्ञानीके लिए सब कुछ 
सच्चा | ज्ञानीके लिए परिच्छिन्नता मिथ्यात्वेत भासमान होकर 
व्यवहारका विषय बनती है और अज्ञानीके लिए परिच्छिन्नता 
बद्धमूल बनकर बन्धनका हेतु बनती है। ७ 
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( ५, ३ ) 


प्रत्यक्ष व्यवहारमें विद्वान और पशु आदिको 
व्यवहारमें समानताका कथन 


पश्वादिभिश्चाविज्येषात्‌ । यथा हि पश्वादयः शब्दादिभिः श्रोत्रा- 
दीनां सम्बन्धे सति शब्दादिविज्ञाने प्रतिकले जाते ततो निवतंन्ते, 
अनुकूले च प्रवर्तन्ते, यथा दण्डोद्यतकरं पुरषमभिमुखपुपलम्य मां 
हन्तुमपमिच्छतोति पलायितुमारभन्ते, हरिततृणपु्णपाणिम्ुपलभ्य 
त॑ प्रत्यभिमुखी भवन्ति; एवं पुरुषा अपि व्युत्पन्नचित्ताः क्ररदृष्टी ता- 
क्रोशतः खड़ोद्यतकरान्‌ बलवत उपलब्य ततो निवतंन्ते, तद्विपरो- 
तान्प्रति प्रवर्तंन्ते, अतः समानः पश्वादिभिः पुरुषाणां प्रमाण प्रमेय- 
व्यवहार: पद्वादोनां च प्रसिद्धोइविवेकपुर:सरः प्रत्यक्षादिव्पव- 
हारः। तत्सामान्यदरशंनात्‌ व्युत्पत्तिमतामपि पुरुषाणां प्रत्यक्षादि- 
व्यवहारस्तत्कालः समान इति नि३चोयते । --भाष्य 


अर्थ--ओर पशु आदिके व्यवहारसे विद्वानके व्यवहारमें 
विशेषता नहीं है; जेसे श्रोत्र आदि इन्द्रियोंका शब्द आदि विषयोंके 
साथ सम्बन्ध होनेपर पशु आदि भी उन शब्द आदिका ज्ञान प्रति- 
कूल होनेपर उधरसे निवृत्त होते हैं और अनुकूल होनेपर उसकी 
ओर प्रवृत्त होते हैं। हाथमें दण्ड उठाये हुए किसी पुरुषको सम्मुख 
आते देखकर 'यह मुझे मारना चाहता है! ऐसा समझकर पशु वहाँसे 
भागने लगते हें ओर यदि हाथमें हरी घास हो तो उस व्यक्तिके 
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अभिमुल होते हैं। वेसे ही प्रायः लोक-व्यवहारमें हम देखते हैं कि 
खड़्ग हाथमें उठाये हुए क्र दृष्टिसि ललकारते हुए बलशाली पुरुष- 
को देखकर विद्वान लोग भी वहाँसे हट जाते हैं और उसके विप- 
रीत स्निग्ध दृष्टिवाले मधुरभाषी सोम्य पुरुषके लिए प्रवृत्त होते 
हैं। अतः पुरुषोंका प्रमाण-प्रमेयःयवहार पशु आदिके समान है 
और यह तो प्रसिद्ध हो है कि पशु आदिक़ा प्रत्यक्षादि ठप्रवहार 
अविवेकपू्वंक होता है। किन्तु उनके साथ समानता देखनेसे 
विवेकी पुरुषोंका भी प्रत्यक्षादि व्यवहार-कालमें पशु आदिके 
समान ही है, ऐसा निश्चय होता है । 
परिच्छिन्नके स्बरूपका ज्ञान करनेके लिए हमें अपने-आपको 

परिच्छिन्नके साथ मिलाना तथा जोड़ना पड़ता है। जो अखण्ड है, 
अद्दय है, अपरिच्छिन्न है वह कहाँ बेठकर देखे कि उसे द्वेत 
भासे ? इसलिए प्रमातापना बिना अध्यासके संम्भव नहों है । 
असंग आत्मा प्रमाता नहीं हो सकता और प्रमाता बिना प्रमाणकी 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिए सारे प्रमाण अध्यासवानक्रे लिए 
ही है । 

जितने प्रमाण हैं वे परिच्छिन्न बैठे हुए प्रमाताके लिए ही हैं और 
वह अविद्याको स्वीकार किये बिना नहीं हो सकता। चेतन 
परिच्छिन्न है। यह बात कैसे मालूम पड़ सकतो है ? चेतन तो 
प्रकाशक है। जो-जो चेतनका परिच्छेद होगा वह प्रकाइ्य 
होगा, अतः वह चेतनको परिच्छिन्न करनेमें समर्थ नहों है। 
इसलिए अन्त:करणको स्वीकार करके और अपनी प्रकाशरूपता 
अन्त:करणमें स्वीकार करके यह प्रमाण-प्रमेषका सारा व्यवहार 
चलता है। 


मनृष्यको तो अन्वय-व्यतिरेकका ज्ञान है। जेसे भोजनसे पुष्टि 
और तृप्ति होती है और भोजन न करनेसे बल घटता है। इसलिए 
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मनुष्य भोजनमें प्रवुत्त होता है। इसी प्रकार अन्य प्रत्यक्षादि 
व्यवहा रमें भी मनुष्य अन्वय-व्यतिरेककी बुद्धिते प्रवृत्त होता है। 
परलोकसम्बन्धी व्यवहारमें भी यदि मनुष्य अपनेको कमका 
कर्ता तथा कमंफलका भोक्ता न माने तो वह उस व्यवहारमें 
प्रवृत्त नहीं होगा | जो यहाँ कमंका कर्ता है वहो परलोकरमें कमे- 
फलका भोक्ता है-यह ज्ञान परलोकसम्बन्धी व्यव॒हारके लिए 
आवश्यक है। असंग आत्मा न कर्ता है, न भोक्ता। इसलिए 
शास्त्रोक्त व्यवहार भी असंगात्माके लिए नहीं हैं। जो साक्षी है 
वह कर्ता भोक्ता नहीं होता और जो कर्ता-भोक्ता है वह साक्षी 
नहीं हो सकता | साक्षोको कर्ता-भोक्तारूपमें प्रतीति अध्याससे ही 
सिद्ध हो सकती है अन्यथा नहीं। इसलिए सम्पूर्ण प्रत्यक्षादि 
व्यवहार तथा शास्त्रोक्त व्यवहार अविद्यावानुकों ही आश्रय 
करते हैं। यहाँ तक कि शान्ति, विवेक, विचार आदि सब 
९३६ अविवेकी और अविचारकोंके लिए ही शास्त्रसे विहित 
होते हें । 
तस्माद्‌ अविद्यावद्विषवाण्पेव प्रत्यक्षादोनि प्रमाणानि शार्त्राणि च। 
( भाष्य ) 

विवरण-परम्परामें इसका एक दूसरा अथ॑ भी निकालते हैं । 

कहते हैं कि-- 
अविद्यावद्विबपाण्पषि प्रमाणानि एवं। 

माना कि ये अविद्यावानुके लिए हैं परन्तु फिर भो ये प्रमाण ही 
हैं क्योंकि अविद्या तो प्रमाताके साथ रहतो है, प्रमाणके साथ 
नहीं । इस परम्परामें अन्त:करणमें प्रतिबिम्बित आत्मा प्रमाता 
होता है जबकि भामतो-परम्परामें अन्त:करणावच्छिन्न आत्माको 
प्रमाता कहा गया है। 


प्रन्‍नन यह है कि जेसे घटका घटावच्छिन्न आकाशके साथ 
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कोई सम्बन्ध नहीं है वेसे ही अन्तःकरणका अन्त:करणावच्छिन्न 
चेतन्यके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। इसलिए असंग आत्माका 
अन्तःकरणावच्छिन्न होकर प्रमाता बनना युक्तियुक्त नहीं है। यह 
भामती-प्रस्थानके विरुद्ध विवरण-प्रस्थानकगा तक है। इसपर 
मामती-प्रस्थानमें कहा कि असलमें प्रमाता शब्दसे प्रमा ही 
उपलक्षित होतो है। प्रमा अर्थात्‌ अन्तःकरणमें जो प्रमाणका फल 
है कि इृदम्‌ ईदुक, इदस्‌ ईदुकू--अर्थात्‌ 'यह अमुक है” यह ऐसा है' 
यही प्रमातापनका अथ्थ है। 


असलमें दोनों प्रक्रियाओंमें कोई ज्यादा भेद नहीं है। बुद्धिको 
सूक्ष्म करनेके लिए महात्मा लोग भिन्न-भिन्न प्रक्रियाओंसे विचार 
करते हैं। जिज्ञासुको प्रकियाओंका अनुकरण करनेकी आवश्यकता 
नहीं है, क्योंकि वेदान्त-विचारका मार्ग अनुकरणका मार्ग नहीं है, 
निषेधका मार्ग हैं। यह न किसी प्रवृत्तिका अनुकरण है और न 
विरोध । अनुकरण और विरोध--ये दोनों वृत्तियाँ मनुष्य एवं 
पशुमें समान हैं । 


जो यह आत्माकी असंगताका उपदेश है वह भी अज्ञानीके 
लिए ही है। जो चीज पहिलेसे हो मोजूद रहती है। वह दोष नहीं 
होता। जो बादमें, नयी चीज, आती है वह दोष होता है । जेसे 
आँख पहलेसे मौजूद है और उसमें कामलादि दोष बादमें आते 
हैं। दवाका काम दोषको मिटाना होता है न कि आँखको ही | 
इसी प्रकार यह जो प्रमाता है उपमें अहं और अविद्या पहलेसे ही 
मिले हुए हैं। अतः मुख्य दोष यह नहीं है कि प्रमाता अविद्यापूर्वक 
अथवा अहंकारपूवंक व्यवहार करता है। मुख्य दोष यह है कि 
इसकी दोषरूपताको हम जानते नहों हैं। यदि हम यह जान लें 
कि आत्मा नित्य शुद्धबुद्ध-मुक्तस्वमाव है और प्रमातामें अन्ध- 
कार और प्रकाश दोनोंका मिश्रण है, ज्ञान-अज्ञान दोनोंकरा मिश्रण 
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है और यावज्जीवन यह मिश्रण ( अध्यास ) भनुवृत्त रहता है, तो 
ये जितने आदेश, उपदेश हैं--वे सब छोटे अहंके लिए हैं ब्रह्मके 
लिए नहीं हैं ओर भहंमें जो यह छोटापना है वह अविद्याके ही 
कारण है, तब यह समझमें आजायेगा कि सभी ज्ास्त्र भी 
अविद्यावान्‌के लिए हो प्रमाण होते हैं। जबतक अविद्या है तब- 
तक उनका उपयोग है अपने लिए और अविद्यानिवत्तिके बाद 
उनका उपयोग केवल जिज्ञासुके॑ शासन अथवा शंसनके लिए 
होता है | 

व्यासशास्त्रका सिद्धान्त यह है कि श्रुति", उपपत्ति१, 
अन्तदंर्शन* ओर ब्रह्मात्मेक्य बोध ( साक्षात्कार )-यह साधनका, 
ब्रह्मानुभूतिका, आरोहणंक्रम है। इसी क्रमको इन नामोंसे भी 
सम्बोधित किया जाता है : श्रुति, मति, स्थिति और साक्षात्कृति । 
अब जब ब्रह्मानुभूति हो गयी तो उप्त ज्ञानीका व्यवहार-क्रम ठोक 
इसके विपरीत-क्रमसे निष्पन्न होता है अर्थात्‌ इस अवरोहण योगका 
क्रम यह होता है : साक्षात्कृति, स्थिति, मति और श्रुति। उसके 
सामने जब जिज्ञासु कुछ बोले तो वह श्रुतिके द्वारा अपने मतको 
प्रमोणित करता है। और यदि सामने तत्त्वज्ञ बोले तो अपने 
अनुभव (साक्षात्कृति )के द्वारा तत्त्वको प्रमाणित करता है। 
कारण यह है कि जिज्ञासु तो अनुभवशून्य होता है, वह तो 
हर हालतमें वचनका ही आश्रय लेता है, चाहे वह श्रुति-वचन 
हो अथवा लल्लूराम या उल्लूरामका । इधलिए अनुभवारूढ़ होनेके 
लिए जो अद्वितीय तत्त्वके बोधक वचन हैं वे जिज्ञासुके लिए 


१. श्रुतिके अनुसार श्रवण । 

२, लक्ष्यानुसारी मनन : आत्मा और ब्रह्मकी एकतामें युक्ति और 
प्रमाणका प्रयोग । 

३. विपयंय दूर करनेके लिए निद्विष्यासन । 
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पहली कक्षाके प्रमाण हैं और तदनुकूल मति, स्थिति और 
साक्षात्कृति सम्बन्धी वचन दूसरी, तीसरी और चोथी कक्षाके प्रमाण 
हैं ( आरोहण क्रममें )। इसके बाद प्रमागकी गति नहीं होती । 


शास्त्रको गति कहाँतक ? जहाँतक अनुभव न हो। अनुभव 
भी कहाँतक ? जहातिक उस तत्त्वका ज्ञान न हो, जो समस्त 
“भव! अर्थात्‌ होनेके 'अनु' अर्थात्‌ पीछे है : 


भवाद्‌ अनु अन्यस्मात्‌ सर्वस्मात्‌ पशचाद्‌ भवति विद्यते इति 
अनुभव: । 
जो देश, काल, द्रव्य, परिच्छिन्नता और इनके अभावके पीछे रहे 
सो अनुभव। वह अनुभवस्वरूप अपना आत्मा है: अनुभव- 


स्वरूपोध्यम्‌ आत्मा | यह आत्मा खण्ड दृष्टिसे खण्ड दिखता है और 
अखण्ड दृश्टिसि अखण्ड दीखता है। 


जहाँ तक प्रमाता अपनेको परिच्छिन्न अनुभव करता है वहाँ 
तक प्रमाणवृत्तिकी प्रवृत्ति होती है। जहाँ भज्ञान है वहाँ प्रमा णमें 
अज्ञात-ज्ञापकत्वका होना जरूरी है। वेदान्तमें प्रमाणकी परिभाषा 
ही यहो है कि प्रमाण वह है जो ऐसी वस्तुका ज्ञान कराये जो 
किसी अन्य जरियेसे न जानी जा सके तथा जिसका ज्ञान किसी 
अन्य जरियेसे प्राप्त ज्ञान द्वारा झूठा सिद्ध न हो सके । साथ ही 
वह प्रमाणजन्य ज्ञान स्मृतिज्ञानसे जुड़ा हुआ नहीं होना 
चाहिए। प्रमाणान्तरसे अनधिगत तथा प्रमाणान्तरसे अबाधित 
ओर स्मृतिव्यावृत्तरूप ज्ञानके करणका नाम प्रमाण है। 
उदाहरणके लिए नेत्र रूपमें प्रमाण है, क्योंकि नेत्र द्वारा देखा 
गया रूप अन्य किसी इन्द्रिय-ज्ञानसे न जाना जा सकता है और 
न बाधित हो सकता है। अवश्य. ही नेत्र स्त्रीशरीरके दर्शंनमें 
प्रमाण है, परन्तु पत्नी, माता, बहिनके विषयमें प्रमाण नहीं है, 
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क्योंकि वे सब स्मृतिसे जुड़े हुए हैं। सम्बन्ध स्मृतिरूप है, अत: वह 
प्रमाण नहीं है । 


पहिले हम एक महात्माके पास गये। बोले 'क्या चाहते 
हो ?”। हमने कहा, 'हम तत्त्वज्ञान चाहते हैं ।” बोले, “तत्त्वज्ञान 
ही क्‍यों चाहते हो ” हमने कहा, 'मनुष्यजन्म सफल करनेके 
लिए, क्योंकि पशु, पक्षी आदि योनियोंमे ज्ञान नहीं होता, मनुष्य- 
योनिमें ही होता है।' वे बोले, 'धन्य है तुम्हारी मनुष्ययोनि ! 
परन्तु यह बताओ कि पशुन्यानिमें ज्ञान नहीं होता, इसमें तुम्हारे 
पास क्‍या युक्ति है ?” मेंने कहा, 'पशुओंके पास शात्त्र नहीं है ।' 
उन्होंने कहा, 'ठीक है, परन्तु उनके पास बोली तो है। एक 
दूसरेकी बात वे अपनी बोलोमें समझते-समझाते भी हैं। अब 
यदि कोई पूव॑-प्‌वँके पशुज्ञानी रहे हों तो उनकी बोडीमें तत्त्व- 
ज्ञानको परम्परा क्‍यों नहीं चल सकंती ? नन्‍्दी तत्त्वज्ञानी 
थे। यदि उन्होंने किसी बेलको वह तत्त्वज्ञान दिया हो तो 
क्या आदचये है? मेंने कहा, महाराज, उनमें बुद्धि नहीं 
होती ।” वे--'केसे मालूम ?” मेंने कहा, “उन्हें कपड़ा बनाना 
नहीं आता | वे बोले, “अरे, मनुष्यकी इस बातपर तो पशु 
हँसते हैं। एक बार बन्दरोंकी एक सभा हुई। उसमें यह 
पास हुआ कि “मनुष्य डरपोक है ओर अज्ञानी है। ईश्वरने उसे 
जेसा पेदा किया वह वेसा नहीं रहता । इसके विपरीत हम लोग 
वेसे ही रहते हैं जेसे हमें ईश्वरने पेदा किया था। हम न कपड़ा 
पहिनते हैं और न मकान बनाते हैं। तत्त्वज्ञानी मनुष्य जिस 
वृत्तिसे रहते हैं उससे हम पहिले ही रहते हैं। हम ज्ञानी हैं 
मनुष्य नहीं ।' 

उन महात्माका अभिप्राय समंझना चाहिए। हम विचार 
करनेपर भी अपने ही संस्कारोंसे आक्रान्त हो जाते हैं। हममें 
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मनुष्यपनेका अहंकार है, इसलिए हम मनुष्य जातिको ही सर्वश्रेष्ठ 
समझते हैँ । हम अपने विचार, अपनी रहनी, अपनी मर्यादा, धर्मं 
ओर भाषाको दूसरोंसे अच्छा समझते हैं, इसलिए दूसरोंसे द्वेष और 
घृणा भी करने लगते हैं | परन्तु सत्यका साक्षात्कार संस्कारावच्छिन्न, 
संस्काराक्रान्‍्त चित्तसे नहीं हो सकता। और जबतक परस्पर 
विरुद्धधर्माश्रय ब्रह्मतत्वका अनुभव नहीं होता तबतक पक्षपात 
बुद्धिसे मिट भी नहीं सकता । सत्यता यह है कि संसार अनिर्वचनीय 
है! इसलिए इसमें कहीं आस्तिकता नास्तिकता हो जाती है 
और कहीं नास्तिकता आस्तिकता; कहीं घर अधमं हो जाता है 
और कहीं अधर्म धर्म हो जाता है; कहीं कभी देवी शक्तियाँ 
उभरती हैं तो कहों कभी आसुरी। अनिव॑चनीय प्रपश्चयमें आप 
केवल सत्ता या असत्ताका आरोप केसे कर सकते हैं ? अनुभव 
दोनोंका होता है--अस्तिवृत्तिका भी और नास्तिवृत्तिका भी, 
भावरूपा वृत्तिका भी और अभावरूपा वृत्तिका भी। परन्तु 
अनुभवात्मा स्वयंप्रकाश अपना भपा है। 


बंगालमें बड़े-बड़े विद्वान कहते हैं कि तत्त्वज्ञानके बाद शक्तिकी 
उपासना करनी चाहिए। महाराष्ट्रमें तत्त्वज्ञानेक अनन्तर 
भक्तिकी अवध्यकरणीयताका वरणन॑ किया जाता है। तिलक 
तत््वज्ञको कर्म आवश्यक बताते हैं। हरद्वारके सन्त तत्त्वज्ञको 
विरक्ति आवश्यक मानते हैं और पंजाबकी एक पार्टी तत्त्वज्ञके 
अमर्यादित व्यवहारका भी समर्थन करती है। परन्तु ये सब 
आग्रह हैं, अन्तःकरणके अभ्यासके फल हैं। उनका तत्त्वज्ञानसे 
कोई सम्बन्ध नहीं है । 


भगवान्‌ श्रीशद्धूराचायंजी कहते हैं कि विद्वानुके व्यवहारमें 
पशु आदिके व्यवहारसे कोई विशेषता नहीं है : 'पश्वादिभिश्चा- 
विशेषात्‌ / कहो, नहीं विद्योषता है। उनके चार पाँव हैं मनुष्यके 
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दो। तो लो वे तेज दोड़ते हैं। कहो, उनके हाथ नहीं हैं हमारे 
हाथ हैं। तो आपको मशीन भो चलानी पड़ती है। 


उल्टे समानता बहुत है। पशुने सामने किसीके हाथमें हरी 
घास देखो | बोला, कल खायी थी। इससे बल और तृप्ति मिली । 
आज भी खायेंगे तो बल और तृप्ति मिलेगी। नहीं खायेंगे तो 
कमजोर हो जायेंगे । इसलिए वह हरी घासके प्रति प्रवृत्त हो जाता 
है । इसके विपरीत किसीके हाथमें डण्डा देखा । कलके डण्डेवालेकी 
याद हुई, डण्डेसे उत्पन्न शारोरिक पोड़ाकी स्मृति हुई। आज 
भी डण्डेकी मारसे पीड़ा होगी | इस प्रतिकूलताके भयसे वह भाग 
उठा। इस प्रकार अन्वय-व्यतिरेककी प्रक्रियासे वह अनुकूल परि- 
स्थितियोंमें प्रवत्त हो जाता है और प्रतिकूलसे निवृुत्त। एक 
मनुष्य ठीक १२ बजे दोपहरको कुत्ते" रोटो फेंकता था। धीरे- 
घीरे उसे आदत पड़ गयी। यद्यवि कुत्तेके पास घड़ी नहीं थी 
परन्तु वह नित्य बारह बजनेसे १ मिनट पहिले ही वहाँ आ खड़ा 
होता । रोटी कुत्ता अपने मुहमें ही सीधा लेता था । एक दिन उस 
मनुष्यके पास रोटी नहीं थी। परन्तु उसने यों ही रोटी फेंकनेके 
ख्यालसे कुत्तेको तरफ हाथ किया । कुत्तेने उसका हाथ अपने 
मुंहमें गपक लिया । द 

यह हुआ अनुकूल विज्ञानमें पशुकी प्रवृत्ति और प्रतिकूलमें 
निवृत्ति। मनुष्ययी भी तो ठीक यही दशा है। जब किसीको 
तलवार लिये, लाल आँख दिखाते हुए आते देखते हैं तो विद्वान 
लोग भी वहाँसे हट जाते हैं ओर सौम्य प्रक्ृतिवालेके प्रति प्रवृत्त 
होते हैं। क्योंकि पशु आदिके प्रत्यक्षादि व्यवहार अविवेकपूर्ण 
होते हैं, इसमें कोई दो राय नहीं हैं, इसीलिए कहा जाता है कि 
प्रत्यक्षादि व्यवहारमें पशु और विद्वान्‌का व्यवहार समान ही है। 

प्रत्यक्ष व्यवहार तो अन्वय-व्यतिरेकसे समान हो गयां। परन्तु 
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शास्त्रीय व्यवहार ? क्‍या पशु भी अग्निहोत्रादि कम॑ करता है ? 
स्पष्ट हे नहो-ं करता। परन्तु शास्त्रीय व्यवहार भी भअज्ञानीके 
लिए हो है । केसे ? 

प्रथम तो इसमें अन्धानुकरण है। सब लोग करते हैं, इसीलिए 
अधिकतर लोग करते हैं । 

बचपनमें गाँवमें देखा । सोकर सुबह उठा तो देखा कढ़ाई 
चढ़ रही है। मालपुआ बन रहे हैं। पूछा क्या बात है ? बताया 
कि 'गाँधीमाईके लिए है। कौन गाँधीमाई ? तो बताया समुद्रके 
पश्चिमी तटपर एक गाँधीमाई ( गाँधीजी )का अवतार हुआ है 
जो उसको मालपुआ नहीं चढ़ायेगा उसके घरमें कोई न कोई 
विपत्तिकी आँधी आयेगीं। फिर पूछा कि यह कैसे मालम ? तो 
बोले 'गाँवमें सब कह रहे हैं ।! इसका नाम अन्धानुकरण है । 

दूसरे छ्वास्त्रोंमे भी परलोक व्यवहारका अधिकारी बताया 
है । अधिकारो अपनेको शरोरसे भिन्न संसारी परिच्छिन्न, कर्ता, 
भोक्ता जीव माने बिना तथा अपनेमें वर्णाश्रम आदिका अध्यास 
किये बिना परलोक-सम्बन्धो शास्त्रीय व्यवहार नहीं कर सकता । 
इसमें यदि अधिकारी अपनी आत्माको ब्रह्म जान ले तो उल्टे वह 
उक्त व्यवहारंका अधिकारी ही नहीं रहता। यह बात भी शास्त्र 
ही बताता है। अतः शास्त्रीय व्यवहार भी अज्ञानोके लिए ही है। 
इस सम्बन्धमें अगला प्रवचन है । 

कमंकाण्डमें, योगमें, महायोगमें, समपंणयोगमें, राजयोगरमें 
अधिरूढ़ योगमें--किसीमें भी असंसारी अपरिच्छिन्न आत्माकी 
अनधिकारिता है। सब दुनियाके चक्‍करके अन्‍न्तगंत हैं। आत्म- 
ज्ञान दूसरी ही चीज है। जो उसे नहीं जानते वे इन शास्त्रीय 
व्यवहारोंमें लग जाते हैं । के 
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( ५, ४ ) 
शास्त्रो यव्यबहार भी अविद्यावानके लिए हो हे 


गास्त्रीये तु व्यवहारे यद्यपि बुद्धिपुवंकारी नाविदित्वात्मन: 
परलोकसम्बन्धमधिक्रियते, तथापि न वेदान्तवेश्म, अहाना- 
पाद्यतोतम, अपेतग्रह्मक्षत्रादिभेदम, असंसार्यात्मतत््वमधिकारे५- 
पेक्ष्यते, अनुपयोगादधिकारविरोधाच्च । प्राक व तथाभूतात्म- 
विज्ञानात्प्रवतंमानं शास्त्रमविद्यावद्धिषयत्वं नातिबतते। तथा हि 
ब्राह्मणो यजेत' इत्पादीनि ज्ञास्त्राण्यात्मनि वर्णाभ्रसवयोवस्थादि 
विशेषाध्यासम्‌ आशित्य प्रवतेन्ते । ( भाष्य ) 


अथ : शास्त्रीय व्यवहारमें तो यद्यपि देहसे भिन्न आत्माका 
स्वर्गादि लोकोंके साथ सम्बन्ध जाने बिना विवेकपर्वक कम करने - 
वाला पुरुष अधिकारी नहीं होता, तथापि उपनिषद्वेद्य, क्षुधा 
आदिसे अतीत, ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि भेदसे शुन्य, असंसारी आत्म- 
तत्त्वकी उस शास्त्रीय व्यवहारके अधिकारमें अपेक्षा भी नहीं है, 
उल्टे वह अनुपयोगी है एवं उस आत्मज्ञानका कर्माधिकारसे विरोध 
है। इस प्रकारके आत्मज्ञानसे पूर्व प्रवतमान शास्त्र अविद्यावान्‌ 
पुरुषके आश्रयत्वका उल्लंघन नहीं करता। जेसे कि 'ब्राह्मणो 
यजेत' इत्यादि शास्त्र आत्मामें वर्ण, आश्रम, बपष, अवस्था आदि 
विशेष अध्यासका आश्रय लेकर ही प्रवृत्त होते हैं । 


तुष्य, पशु, पक्षी सब अपने-अपने प्रत्यक्ष व्यवहारमें हित- 
अनहित देखकर प्र वृत्त-निवृत्त होते हैं। पशु-पक्षी भी विवेकी होते 
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हैं ओर मनुष्य भी । परन्तु जहाँ तक अध्यासका प्रदन है वह पशु- 
पक्षीमें जेता होता है वेसा ही मनुष्यमें भी। जो अनन्त, अखण्ड, 
अद्वय, सच्चिदानन्दघन परमात्मा है वही एक नन्‍हे-से देह-ऋनिद्रियोंके 
संघातमें मैंपेरा करके व्यवहार कर रहा है। व्यवहार-कालमें 
बड़े-बड़े विद्रानु भो पशु-पक्षियोंके समान ही व्यवहार करते हैं । 


प्रन्‍न यह है कि ठीक है अज्ञानी तो अपने देहको मैं-मेरा 
मानकर व्यवहार कर सकता है, परन्तु ज्ञानी तो ऐसा नहीं करता 
अथवा उसे ऐसा नहीं करना चाहिए। इसपर हम पूछते हैं कि 
आप ज्ञानी किसको बोलते हो ? उस शास्त्रज्ञ परोक्षज्ञानीको, जो 
शास्त्रकी एक-एक पंक्तिकों स्वयं लगा सकता है अथवा दूसरेको 
पढ़ा सकता है, ( ऐसे ज्ञानो काशीमें बहुत हैं ), तथा जो "ब्रह्म 
ऐसा है, ब्रह्म ऐसा है” बखान करते रहते हैं परन्तु जो स्वयं 
ब्रह्मात्मेक्य-बोधसे शून्य हैं; अथवा उस भपरोक्ष ज्ञानीको जिसने 
अपनेको अद्गय ब्रह्मतत्व जान लिपा है और जिसकी अविद्या 
निवत्त हो गयी है ? 


तो परोक्षज्ञानी तो अज्ञानी ही है। इसलिए उसका व्यवहार 
तो पशुके समान अध्यासपूर्वक ही होता है, इसमें तो कुछ कहना 
ही क्या है। परन्तु अपरोक्षज्ञानी भी जब व्यवहार करेगा तो 
देहेन्द्रियोंके संघातमें मेंमेरा किये बिना वह भी व्यवहारमें 
प्रवत्त नहीं हो सकता । अपरोक्षज्ञानोके दारीरमें बेठमर अध्यास 
ही व्यवहार करता है। ज्ञानो भी जब अपने गुरुको नमस्कार 
करता है तो ब्रह्म ब्रह्य को नमस्कार नहीं करता, अध्यास अध्यासको 
नमस्कार करता है। यदि अध्यास न हो तो ज्ञानकी परम्पराका तो 
उच्छेंद ही हो जाय । 


फिर ज्ञानी-अज्ञानीमें अन्तर क्या ? ज्ञानी अपने ब्रह्मस्वरूपको 
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जानकर द्वेतको बाधित कर चुका है। इसलिए देह-इन्द्रिय, इनका 
संघात और इसमें अध्यासित अहं-मम रूप अध्यास--वह सबका 
सब ज्ञानीकी दृष्टिमें बाधित रहता है अर्थात्‌ मिथ्यात्वेव निश्चित 
है अर्थात्‌ अपने अखण्ड स्वरूपमें यह संघात और अहं-मम अध्यास 
मिथ्या प्रतीत हो रहे हैं-यह निश्चय रहता है। क्‍या स्वप्नके 
आपके अहं-मम और उनके द्वारा किया गया व्यवहार जाग्रतमें 
बना रहता है ? क्‍या स्वप्नमें चोरी करके आप स्वयंको जाग्रतमें 
पुलिसके हवाले करते हैं ? 


एक महात्मा थे। शिमलामें वेदान्तकी कथा करते थे। उनके 
पड़ोसमें ही एक 'छोकरी” भी ( उन्होंके शब्दोंमें) कथा करती 
थी। सुन्दर थी, युवा थी, गाती अच्छा थी। अब उसकी कथामें 
बहुत भीड़ जाये और महात्मा कहते थे कि मेरी कथामें मुश्किलसे 
१०-५ आदमी आयें । बात क्‍या थी कि वह अपनी कथामें अपने 
सातक्ष्विक सपनोंका बड़ा मनोरंजक वर्णन करती थी। लोग समझते 
थे कि 'धन्य है, इस बालाको; इसे सपनेमें शिव, शक्ति, नारायण 
दीखते हैं ।। अब लोगोंका तो मन है, क्या कहा जाय, किसीके 
सपनेपर हो रीझ् जांयें। उन्हें विवेक-वेराग्ससे क्या मतलब । 
एक दिन, वे महात्मा सुनातै थे, हमने उस देवीको अपनी कथामें 
विशेष निमन्त्रण देकर बुलाया। वे अपने भक्तोंकी भीड़के साथ 
आयी । हमारे यहाँ भी उन्होंने प्रवचन किया और वही सब कुछ 
सुनाया । लोग मन्श्रमुग्ध होकर सुनते रहे। प्रवचन समाप्ति पर 
जब वह उठने लगीं तो हमने कहा : थोड़ा हमारा प्रवचन भी 
सुनते जायें। सब लोग रुक गये। हमने सुनाया कि “रात हमें भी 
एक सपना आया! सपनेमें हमें दो डाकू मिले। उन्होंने हमें खूब 
मारा, पीटा और गुफामें खदेड़कर भाग गये । अब वे डाकू देखो 
सामनेवाले दो आदमी हैँ । हम चाहते हैं कि पुलिस इन्हें पकड़ 
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ले।' इसपर लोग बिल्लाये : आपने इनको सपनेमें देखा था। 
जाग्रतमें केसे पकड़वायेंगे ? 


ज्ञानीका व्यवहार भी स्बप्नवत्‌ होता है। व्यवहार सत्ताका 
ज्ञानीका अहं-मम परमाथसत्ताके नित्य बोधसे बाधित रहता है 
जैसे स्वप्नतत्ताके अहं-मम जाभ्रतूमें बाधित रहते हैं। यहाँ यह 
ध्यान देनेके योग्य बात है कि स्वप्तकारल और जाग्रतुकाल 
अलग-अलग हैं। अतः स्वप्नसत्ताके अहं-मम स्वप्तकालमें बाधित 
नहीं होते, जाग्रत॒कालमें होते हैं । परन्तु ब्रह्मकाल और व्यवहार- 
काल ये दो चीज नहीं हैं। ब्रह्ममें व्यवहारकाल आरोपित है। 
इसलिए ऐसा नहीं है कि ब्रह्मज्ञानके कालमें व्यवहार बाधित 
रहेगा और व्यवृह्रकालमें सच्चा रहेगा। व्यवहार अज्ञानकालमें 
सच्चा होता है और तत्त्वज्ञान होनेके अनन्तर स्वाकालके लिए 
धिथ्या हो जाता है। अपरोक्षज्ञानीके लिए व्यवहार बाधित 
रहता है यह बात भगवान्‌ शद्धूरने समन्वयाधिकरणमें विस्तारसे 


कही है | 


ज्ञान दो प्रकारका है : एक ज्ञानजन्य ज्ञान अथवा ऐन्द्रियक 
ज्ञान अथवा पोरुषेय ज्ञान अथवा विषयजन्य ज्ञान और दूसरा 
ज्ञानाजन्य ज्ञान अथवा अतीन्द्रिय ज्ञान अथवा अपीरुषेय ज्ञान । 
बाहरसे इन्द्रियोंके माध्यमसे जो ज्ञानसंस्कार हम अपने अन्दर 
ले जाते हैं वह पोरुषेय ज्ञान है। वह पुरुषप्रयत्न ( इन्द्रिय और- 
विषयके संयोग )से साध्य है। परन्तु एक ज्ञान वह है जो सम्पूर्ण 
विशेषका--अदयोष विशेष का निषेध कर देने पर ज्ञानमात्र शेष रहता 
है और जो घट, पट, मंठ आदिकी उपाधियोंसे तत्तद्‌ आकारकों 
प्राप्त होता हुआ भी अखण्ड रहता है : वह अपौरुषेय ज्ञान है। वह 
पुरुष-प्रयत्न जन्य नहीं है। अर्थात्‌ वह पुरुषकी वृत्ति और विषयके 
सम्पकंसे उत्पन्न ज्ञान नहीं है। अपोरुषेय होनेसे वह भ्रम, प्रमाद, 
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विप्रलिप्सा, करणापाटव दोषोंसे मुक्त परिपुर्ण और असंदिग्ध ज्ञान 


है | अपरोक्षज्ञानी अपौरुषेय ज्ञानका साक्षात्‌ करता है और परोक्ष 
ज्ञानी केवल पौरुषेय ज्ञानका | 


ज्ञानके पद्चात्‌ ज्ञानीका व्यवहार केसा ? आप इस घड़ेको 
पहिचान ले कि यह कलश है। बादमें चाहे आप इसमें गंगाजल 
भरे अथवा शराब, पनालेका पानो भरें या फोड़ दें इसे । इसका 
घटज्ञानसे कोई सम्बन्ध नहीं है। इसो प्रकार अपने आत्माकी 
ब्रह्मच्पताको जान लिया और उसमें देह, इन्द्रिय, अन्त:करणको 
मिथ्या अनुभव कर लिया । अब चाहे उस अन्तःकरणरूपी घटसमें 
आप कुछ न भरे (योगकी समाधि लगायें ), गंगाजल भरें 
( भगवान॒क्री भक्तिसे भरें) शराब भरें, (संसार भरें), या 
पनालेका पानी (सांसारिक रागद्वेष भरें) अथवा उसको 
फोड़ दें (शरीरका हो त्याग कर दें)। इनका ज्ञानसे कोई सम्बन्ध 
नहीं है । प्रयोजन वासनाके अनुसार होता है आपका 'में” न कर्ता- 
भोक्ता--संसारी-परिच्छिन्न; न सुखी-दुःखी, न आने-जानेवाला 
है । इतनी पहचान--ज्ञान है कि आप ज्ञानस्वरूप अद्वितीय ब्रह्मके 
हैं। अब आप चाहे समाधि लगाओ या संसार चलाओ। इसमें 
आपका स्वातन्त्र्य है। परन्तु व्यवहारकी प्रक्रिया ज्ञानी, भज्ञानी 


>ब्रह्म सत्‌ चितु आनन्द और अद्वितीय हैँ। महात्माओंने इस 
अद्वितीयत्वका अलग-अलग भी वर्णन क्रिया हैं। जिज्ञासुओंको इस 
विवयमें निम्त ग्रन्थोंका स्वाध्याय वाञ्छनोय है : 


सत्ताकी अद्वितीयता सिद्ध करनेके लिए अद्वेतसिद्धि'र। चेतनकी 
अद्वितीयताके लिए 'चित्सुखी' | आनन्दकी अद्वितीयताके लिए ब्रह्मसिद्धि । 
इनके अतिरिक्त साधनके विवेकके लिए नैष्कर्म्यसिद्धि और ब्रह्मसृत्रके 
ताःपर्यके लिए संक्षेपशारीरक उपादेय हैं । 
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सबके लिए एक है। ततु-पदार्थ ( ईश्वर )के लोकातीत होनेका भी 
ज्ञान भी हो जाता है। योगसे आत्माका अकतुंत्व और साक्षी 
स्वरूपका बोध होता है जो त्वं-पदः वाच्याथे है। वेदान्त तत्‌ और 
त्वं-पदार्थोंकी एकताका बोधन करता है । 

तो शास्त्रीय व्यवहारमें प्रत्यक्ष व्यवहारसे विलक्षणता यह है 
कि इसमें अधिकारीकी अपेक्षा है। आजकल लोग 'अधिकार'के 
नामसे चिढ़ते हें। पण्डितजी यदि गायत्री जपते हैं तो हम क्या 
उनसे कम हैं, हम महागायत्री जपेंगे। संन्यासी यदि प्रणवका जप 
करते हैं तो हम क्या उनसे कम हैं, हम महाप्रणव जपेंगे। जरूर 
जपो भाई, परन्तु शास्त्रीय व्यवहार सबके लिए एक-सा नहों 
होता। उसमें अधिकारकी अपेक्षा है ही। उसके अभावमें उस 
कमंका शास्त्रीय फल उत्पन्न नहीं होता । 

संसारमें सारी क्रियाएँ ठीक हैं, परन्तु उनके अधिकारीके 
लिए ही वे विहित हैं। गुण धममें या द्रव्यमें नहीं होता उसके 
प्रयोक्तामें होता है । 'प्रयोक्ता तन्न दुर्लभ: ।' 

अधिकार अर्थात्‌ 'फलस्वामितायोग्यत्वम्ु ।! माने एक 
अधिकारके अनुसार किये गये कमके फलको प्रयोक्ता धारण 
करनेमें समथं है या नहीं-इसी विचारका नाम अधिकार- 
मोमांसा है । 

प्रशन--शास्त्रीय व्यवहार अध्यासपू्वक है या नहीं ? 

उत्तर--नहों, क्योंकि छास्त्रमें विधान है। 

बोले : नहीं, शास्त्रका विधान भी अध्यासको स्वीकार करके 
ही है। केसे ? देखो जब शास्त्र कहता है : 

अष्टवर्षब्राह्णणम उपनयोत । 


तो इसमें आत्मामें आयु ( आठ वर्ष ) और वर्ण ( ब्राह्मण )करा 
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अध्यास है न ? इसी प्रकार ब्राह्मणों यजेत'में वर्णक्रा आंत्मामें 
अध्यास है। 'न ह वे स्नात्वा भिक्षेत'में गृहस्थकों भिक्षाका निषेध 
है। यहाँ आत्मामें आश्रमका अध्यास है। 'जातपुत्र: कृष्णकेशो5ग्नी- 
नादधीत, जीवन जुहुयात्‌ में आत्मामें अवस्थाका अध्यास है । 

इस प्रकार सभी शास्त्रीय व्यवहारोंमें आत्माका वव, अवस्था, 
वर्ण, आश्रम आदिका अध्यास स्व्रोक्‍ार करके ही विधि और 
निषेधका विधान किया गया है। शास्त्रीय अध्यास अन्तःररणकी 
शुद्धिका साधन है। नेम्तगिक अध्यास मनुष्य, पशु, पक्षी आदि 
सबमें एक-सा होता है। प्रत्यक्ष व्यवहार उसी नेसगिक अध्याससे 
चालित होता है। उसमें जो व्यवहार आत्मशुद्धिमें बाधक है 
उसका निराकरण करनेके लिए शास्त्रीय अध्यासः 'स्थवानापन्न 
अध्यास'के रूपमें स्वीकार किया गया है। 

इसालए शास्त्रीय प्रमाण भी, प्रत्यक्षादि प्रमाणक्ी तरह, 
अविद्यावानको ही आश्रय करते हैं। इस प्रतिज्ञा वाक्‍्यक्रा कि 
अविद्यावद्रिषयाण्येव प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि च” कोई 
विरोध नहीं होता । 

अच्छा, अब वेदान्तवेद्य आत्माका शास्त्रोय व्यवहारसे क्या 
सम्बन्ध है ? भगवान्‌ कहते हैं कि वेदान्तवेद्य आत्मा अशनाया- 
द्तीतम्‌” है। अर्थात्‌ आत्माकों भूख-प्यास नहीं लगती । 

जेसे मोटर, कार, हवाई जहाज, इंजिन आदि जो मझीनें हैं 
वे चलती हैं, काय करती हैं, तो उन्हें ईंघनकी भी जहछूरत होती 
है। वेसे हो शरीरमें जो यह प्राण चलता है तो उसे भी ईंधनकी 
जरूरत होती है। इस जहूरतका नाम ही भूख-प्यास है और 
अन्न-जल-रूप इंबन इसी प्राणका भोजन है। आत्मा न खाती है, 
न पीती है और इसलिए उसे न भूख है न प्यास । 


अब प्रइन हुआ कि ठोक है, प्रत्यक्ष व्यवहार तो अज्ञानी और 
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ज्ञानी सबके लिए समान है ओर इसलिए प्रत्यक्ष प्रमाणका आश्रय 
अधिद्यावान्‌ है यह कथन ठोक है। परन्तु शास्त्रीय व्यवहारमें 
क्या ? जब हाथमें कुशमुष्टि लेते हैँ और “अपवित्र: पवित्रो वा! 
करके बेठते हैं ओर यज्ञवेदीके सम्मुख बेठ करके अग्निका प्रज्वलन 
करते हैं ओर 'अग्निमीले पुरोहितम” मन्त्र बोलते हैं इत्यादि-- 
ये सब शास्त्रीय व्यवहार हैं। क्या इनमें जो हमारी प्रवृत्ति होती 
है उसकी भी हेतु हमारी अहंता-ममता है ? 

भगवान्‌ भाष्यकार कहते हैं : शास्त्रीये तु व्यवहारे | 

तुकछ शब्दपर ध्यान दें। यह शास्त्रीय व्यवहारकी प्रत्यक्ष 
व्यवहारसे विलक्षणता दिखानेके लिए है। विलक्षणता क्या है ? 
वह यह है कि प्रत्यक्ष व्यवहारमें व्यवहारका प्रेरक हित-अनहित 
है अथवा अन्वय-व्यतिरेक है, परन्तु शास्त्रीय व्यवहारमें यह 
मुख्य बुद्धि नहीं है। क्योंकि उसमें अधिकारको प्रधानता है । 

प्रथथ तो अधिकारीको बुद्धिमान होना चाहिए जो उक्त 
व्यवहारकी शास्त्रीय विधिको ठीक-ठीक समझ सके। शास्त्रीय 
व्यवहारमें विधि ही सब कुछ है अन्यथा फलमें प्रत्यवाय होगा । 

दूसरे, अधिकारीका कोई प्रयोजन होना चाहिए। निष्प्रयोजन 
शास्त्रीय व्यवहार नहीं होता । 


* तु” शब्दपर मीमांसामें वर्णन हैं। एक दिन कुमारिल भट्ट पढ़ा 
रहे थे | पंक्ति आयी : तत्र तु नोक्तं अन्राषि नोक्तम्‌ । पंक्ति लगी नहीं । 
वहाँ भी "न! कहा गया और यहाँ भी न! कहा गया | कुमारिल सोचने 
लगे कि क्या नहीं कहा गया। वे चले गये । उनके शिष्य थे प्रभाकर 
सिश्र। गुरुजीके चले जानेपर उन्होंने गुरुजीकी पुस्तक उठायी और उस- 
पर लिख दिया : तत्र तुना उकतं अत्र अपिना उकतम्‌ वहाँ जो तु! द्वारा 
कहा गया वही यहाँ 'अपि' द्वारा कहा गया है । बात दोनों जगह एक 
कही गयी हैं । गुरुजी लोटकर आये, देखा तो बड़े प्रसन्न हुए । 
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तीसरे, अधिकारीको यह आस्था होनी चाहिए कि मैं शरीरसे 
भिन्न जीव हूँ जिसे देहपातके अनन्तर यहाँ किये हुए कर्मोका फल 
भोगना पड़े | यहाँका कर्ता हो वहाँका भोक्ता होता है। 


शास्त्रफल प्रयोक्तरीति तल्‍लक्षणत्वात्‌ तस्मात्‌ स्वयं प्रभोग:ः स्यात्‌ । 


शास्त्रफल प्रयोक्ताको ही लगता है। देह, इन्द्रियाँ तो यही रह 
जातो हैं और फलभोगके लिए देहातिरिक्त कर्ता वहाँ जाकर 
भोक्ता होगा | 


यह चन्देसे जो यज्ञ होता है उस यज्ञका फल यज्ञके बाद 
ढूंढ़ता है कि किसके पास जायेँ। वह फल ही भन्धा हो जाता है। 
एक यजमान कर्ता होना चाहिए और फल कर्ताकों मिलता है। 
यदि वह कर्ता उस फलको लोक-कल्याणाथे ईश्वरको आपित कर 
देता है तो ईश्वर उससे लोक-ऋल्याण करता है। धमंके लिए 
चन्दा नहीं करना चाहिए। जीवनयापनके लिए भी चन्दा नहीं 
करना चाहिए। शास्त्रमें इसका निषेध है। हाँ, निष्काम भावसे 
भगवान्‌का कोई उत्सव करना हो तो संघोभूत होकर ( इक 
होकर ), मिल-जुलकर कर लेना चाहिए । 


'स्वगंकामो यजेत” वेदवाक्यमें यज्ञका अधिकारो 'स्वगकी 
इच्छावाला” बताया गया है। 


यज्ञके परलोक-फलके अलावा कई और लाभ भी हैं। जेसे : 
(१) यज्ञकर्तामें नियम-पालनका सामथ्यं आ जाता है। 
(२ ) आत्म-बलकी वृद्धि होती है।( ३ ) तपस्थाकी शिष्टानुशिष्ट 
प्रम्पराका पालन होता है। (४ ) लौकिक रागद्वेष, निन्दास्तुतिसे 
बचते हैं। (५) वेदका अर्थ करनेको प्रक्रिया आती है। (६) 
देहते अतिरिक्त आत्माके अस्तित्वमें आस्था उत्पन्न होती है। 
अब यदि याज्ञिक उपासक भी हो तो उसे आत्माको जिन्दा रखनेके 
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लिए खाने-पीनेकी जरूरत नहीं है बल्कि प्राणोंको जिन्दा रखनेके 
लिए भोजनकी आवश्यकता है । 

जहाँ कम है वहाँ हाथ, पाँव, शरीर आदिका हिलना-चलता 
रूप क्रिया अपेक्षित है और इसलिए भोजनादिकी आवद्यकता 
है। परन्तु जो आत्माको अकर्ता-अभोक्ता-अपरिच्छिन्न-असंसारी 
जानता है उसके लिए न कर्माधिकारकी आवश्यकता है और न 
भोजनादिकी | वहाँ तो कमंसंगसे विमुक्ति ही अपेक्षित है। जो 
आत्माको भूख-प्याससे अतीत जानता है उसे कर्माधिकार सम्बन्न 
करनेकी आवश्यकता हीका अनुभव नहीं होगा क्योंकि आत्मा जब 
नित्य-तृप्त है तब उसमें कमंफलसे नवीन तृप्ति कहाँसे उत्पन्न 
होगी ? आत्मा भूख-प्यासते अतीत है--इस आत्मज्ञानकी कर्मा- 
घिकारमें कोई आवश्यकता या उपयोगिता भी नहीं है। उल्टे 
विरोध है। 'अनुपयोगादु अधिकारविरोधात्‌ च ।' 


अशनायाद्यतोतम्‌! अर्थात्‌ आत्मा न कर्ता है, न भोक्ता । फिर 
वह यहाँ यज्ञ करे तो लोकान्तरमें भोग कौन करेगा ? इसलिए 
आत्मा कमंका अधिकारी नहीं है । 


वेदान्तवेद्य आत्माका दूसरा लक्षण बताते हैं : 'अपेतब्रह्म- 
क्षत्रादभिदम! । आत्मामें ब्राह्मण, क्षत्रिय आदिका भेद नहीं है । 
फिर प्रजापतिसव करनेमें ब्राह्मण अधिकारी कहाँसे आयेगा अर 
राजसूययज्ञ करनेमें क्षत्रिय-अधिकारी कहाँसे आयेगा ? आत्माके 
अब्राह्मणत्व, अक्षत्रियत्व ध्मं जाननेके लिए न ब्राह्मणाभिमानको 
जरूरत है और न क्षत्रियाभिमानकी | उल्टे आत्मा “अपेतन्नद्म- 
क्षत्रादिभेदम! होनेसे कमंका अनधिकारो है । 

अब जो साम्प्रदायिक लोग हैं वे तो इस बातसे चिढ़ ही 
जायेंगे । परन्तु सच्ची बातको समझना चाहिए । 

श्रीहरिबाबाके बाधपर एक वेष्णव सन्त आये । अब वहाँ 


४२८ [ ब्रह्मवृत्र-प्रवचन 


तो खूब कीत॑न होता था, लोग रोते थे दहाड़ मार-मारकर, 
पछाड़ें खाते थे। उसमें संन्यासों भी थे। वेष्णव सन्तने संन्याधियों- 
से कहा कि तुम्हारा तोन जन्मोंमें उद्धार हो जायेगा। लोगोंने 
कहा : क्‍यों ! हम तो खूब भजन-कोत॑न करते हैं ? वे बोले : ठोक 
है। इस जन्ममें तो तुम संन्यासी होकर भ्रष्ट हो गये। अब अगले 
जन्ममें इस भजनके प्रतापसे वेष्णव बनोगे। तब उससे अगले 
जन्मम हमारे सम्प्रदायमें आओगे । तब तुम्हारा उद्धार होगा ।' 

कोई कहेंगे : इस जन्ममें धर्म करोगे तो दूसरे जन्ममें ब्राह्मण 
बनोंगे और तीसरे जन्ममें संनन्‍्यासी। उसमें भी जब हमारे 
सम्प्रदायके संन्यासी बनोगे तब तुम्हारा उद्धार होगा। उससे 
पहले अहूं ब्रह्मास्मिसे ज्ञान होनेवाला नहीं है। हे भगवान्‌ ! यह 
क्या अज्ञान है ! 

प्रजापतिसवके लिए ब्राह्मण चाहिए, राजसूययज्ञके लिए 
क्षत्रिय चाहिए, परन्तु ब्रह्मत्माके लिए यह सब नहीं चाहिए। 
उममें जेसाब्राह्मणत्व चाहिए सो सुनो ! 'लोकेषणायाश्र पुत्रेषणायाश्र 
वित्तेषणायाइच व्युत्थाय भिक्षाचर्य चरन्ति । पाण्डित्यं निविद् 
बाल्येन तिष्ठासेत बालयं नि्विद्य मौनेन तिष्ठासेत मोनं चामौन॑ 
निविद्य अथ ब्राह्मणो भवति” ऐसा क्राह्मणत्व चाहिए। वहाँ तो 
कहा : नाहूं विप्रो भिक्षुनं चाहं“निजबोधघरूपः | 

भगवान्‌ शद्भूराचायंकी सेवामें एक महात्मा रहते थे। पढ़े- 
लिखे कुछ थे नहीं। भगवान्‌के दुसरे-दूसरे शिष्य उद्भट विद्वान 
ये। ये थे बस भगवानकी लंगोटी घोते थे ओर भगवानक्रे साथ 
दण्ड लेकर चलते थे । और शिष्य उनकी हँसी भी करते थे । एक 
दिन भगवानने रास्ते चछते सबके सामने उन महात्मासे पूछा : 
'कस्त्वं शिशो' ? ( हे बालक, तुम कोन हो ? ) वे बोले 'महा राज ! 
हमसे पूछते हैं, हम तो न देह हैं न देही, न गृहस्थ, न संन्यासी, 
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हम तो 'निजबोधरूप: हैं। अन्य सब शिष्प उनकी इस निष्छापर 
चकित हो गये। 

ब्रह्म-ज्ञानसे तो उल्टा ब्राह्मणादि अभिमान टूटता है। इसलिए 
ब्रद्मज्ञानीका शास्त्रीय-व्यवहारमें अधिकार नहों है । 

तीसरा लक्षण आत्माका करते हैँ 'असंसारि!। संसार अर्थात्‌ 
सरकनेवाला। संसारित्व अर्थात्‌ सरकनेका स्वभाव। उस 
स्वभावका अभाव हुआ असंयारित्व | ,अभिप्राय यह है कि आत्पमामें 
आना-जाना, गमनागमन झुप क्रिया नहीं है। तब लोकान्तरमें 
कोन जायेगा ? यज्ञके लिए न तो आत्माके असंसारित्वके ज्ञानकी 
आवश्यकता है और न आत्माके असंसारित्वकोी जाननेवाला 
लोकान्तरमें फल भोगनेके लिए वतंमानमें कमंमें प्रवृत्त होगा । 


एक महात्मा कहते थे कि संसार वह है जो हमेशा सरक 
जाय, कभी पकड़में न आ सके और आत्मा वह है जो किसी भी 
हालतमें छोड़ा न जा सके | 

इस प्रकार 'वेदान्तवेद्रम! कहकर आत्माके सभी ओपनिषद 
लक्षणोंका समावेश कर लिया गया है। यज्ञमें इस वेदान्तवेद् 
आत्माके ज्ञानकी उपयोगिता बिलकुल नहीं है, उल्टे आत्मज्ञानका 
कर्माधिकारसे विरोध है। अनुपयोगाद्‌ अधिकारविरोधातु च । 

इसका अथ॑ हुआ कि जिसे तत्त्वज्ञान नहीं है वह कमंका 
अधिकारी है। दूसरे शब्दोंमें परछोक-धर्मं सब अविद्यावान्‌कों ही 
आश्रय करते हैं। यहाँ तक कि जो नब्रह्मज्ञानके मार्गमें भी चलते हैं 
वे भी अध्यासपृवंक ही चलते हैं। 

कहो कि फिर तो शास्त्र व्यर्थ सिद्ध हुए ! 

नहीं । व्यर्थ सिद्ध नहीं हुए । आत्म-ज्ञानसे पूवं सबका उपयोग 
है। रोग हो और दवाई न खाये तो वह मूर्ख ही कहलायेगा। 
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ऐसे ही जबतक आत्मा जेसा है, उपनिषदोंमें उसका जेपा वर्णन 
है, ठीक वेसा ही ज्ञात न हो जाय, भर्थात्‌ आत्मविषयक अविद्या 
निवृत्त न हो नाय, तबतक शास्त्रीय व्यवहारकी आवश्यकता है | 


एक हमारे पढ़े-लिखे वेदान्ती मित्र हैं। वेदान्तके ऊँचे-ऊँचे 
ग्रन्थ पढ़ाते भी हैं । उन्हें कोई रोग हुआ | डाक्टरने ८ दिनके लिए 
१६ गोलियाँ दीं--२ गोलो रोजके हिसांबसे | अब वे ठहरे विरक्त 
टाइपके व्यक्ति । गोली कहाँ रखें ? सोच्चा खानी हो तो हैं। एक 
साथ खा गये। परिणाम यह हुआ कि एछरीरमें भारी गर्मी बढ़ 
गयी । लेनेके देने पड़ गये । 


इसके विपरीत एक घज्जन दवा लाये। डाक्टरने कहा कि 
८ दिन बाद दवा छोड़ देना। उन्होंने सोचा जब छोड़नो ही है तो 
खाना ही क्‍यों ? दवा ही नहीं खायी। तो वे ठीक थोड़े ही हो 
गये । वेदान्तियोंमें भी ऐसे लोग हैं जो कहते हैं जब ब्रह्म-ज्ञानके 
पदचात्‌ शास्त्रोय व्यवहार छोड़ना ही है तो पहिले ही क्यों न छोड़ 
दें | ऐसा ठीक नहीं है । 

बंगालमें एक कथा कही जाती है। किसी आदमीक चार बेटे 
थे। एक सेवा का्यंमें लगा, एक व्यापारमें लगा; एक वेदाध्यनमें 
और एक सेनामें रहा । अब चारोंके मत न मिलें। सब अपने-अपने 
कार्यंको श्रेष्ठ बतायें। एक दिन चारों बेठे सलाहके लिए कि ऐसा 
काम करना चाहिए जो चारोंके मतसे चारोंके लिए जरूरी हो | 
आंखिरमें यह ते हुआ कि पिताके मरनेके पदचात्‌ चारोंको पिताको 
कन्धा देना पड़ेगा बमशान ले जानेके लिए। यही काम निविरोध 
था | फिर क्या था। काल करे सो आज कर, आज करे सो अब्ब । 
जा पहुँचे पिताके पास और. अपना मन्तव्य प्रकट किया। पिताने 
उनकी बात सुनकर सिर पीट लिया । बहुतेरा मना किया । परन्तु 
पुत्र न माने। उठा ली अर्थी पिताकी और कहने लगे राम-नाम 
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सत्य है। पिताने सोचा “ये मूल हैं फिर पछतायेंगे । इसलिए जोर 
लगाकर उठ बेठा अर्थसि और मारा एक-एक चपत जोरसे बेटोंको । 


यह जो शास्त्र है यही पिता है। मूख॑ अज्ञानी प्रजा इसके 
पुत्र हैं। अद्वेत ज्ञान हुआ नहीं और लगे 'शास्त्रकी अर्थी जलाने । 
इसीलिए आचायंने 'प्राक्‌ च तथाभूतात्मविज्ञानात्प्रवतंमान॑ 
शास्त्रस/ लिखा। आत्म-ज्ञानसे पृव जो प्रवतंमान शास्त्र हैं वे 
अविद्यावानुकं किए हैं, नतो यह कहा जा सकता है और 
विद्यावान॒के लिए हैं यह भी नहीं कहा जा सकता । अतः “अविद्या- 
वद्विषयत्व॑ नातित्रतंते” ( अविद्यावानुके आश्रवका उल्लद्भून नहों 
करता ) ऐसा नकारात्मक वाक्य लिखना पड़ा । 


ब्रह्म-ज्ञानसे पूर्व शास्त्र ही एक-मात्र सहारा है। शास्त्रके 
वाक्योंका अर्थ समझना बड़ा कठिन है। एक जगह कहता है-- 
'मा हिस्थातु सवंभूतानि' ( किसी भी प्राणीकी हिसा मत करो )। 
यह वाक्य सर्वात्मिभावमें स्थित प्राणीके लिए हैं। दूसरी जगह 
कहता है 'श्येनेन यजेत ।' ( श्येनयाग करे--शत्रुके नाशके लिए )। 
स्पष्ट है कि यह क्राधी और द्वेषीके लिए वाक्य है। परन्तु इसका 
फल देखो क्या होगा ? इयेनयाग करेगा तो पहिले सारी सामग्री 
जुटावेगा, १८ ब्राह्मणोंको, जो विधि जानते हों, ढुँढ़ेगा । समय भी 
छः मास छूग जायेगा। अब ९० प्रतिशत क्रोध और द्वेंष छः मास 
जीवित नहीं रहेगा। और हो सकता है छः मासमें वह व्यक्ति ही 
न रहे ! माने अन्ततोगत्वा द्वेष-निवर्तनमें ही इ्येनयागका तात्पय 
है । वतंमानमें उसके क्रोध और द्वेषका नियामक है । 


एक आदमी श्रोउड़िया .बाबाजी महाराजके पास आया और 
बोला : हम अमुक व्यक्तिको मार डालेंगे। उसने हमारा अनिष्ट 
किया है। 
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बाबा : तू तो बावरा है रे! वह तो छः मासमें अपने आप 
ही मर जायेगा । क्या तू उसकी हत्या करेगा ? तू भी मारा 
जायेगा । 

वह आदमी : तब हम उसे नहों मारेंगे । 

अब वह आदमी कोई छः मासमें मरा थोड़े ही । मगर बाबाकी 
युक्ति उसके क्रोधावेशको श्ञान्त करनेकी थी। 


शास्त्रमें जो आचार-प्रकरण हैं, वे चरित्र-शुद्धिमें उपयोगी हैं। 
समाधि तथा अन्य साधन-प्रकरण अन्तःकरण-शुद्धिमें उपयोगी 
हैं । आत्मसम्बन्धी जो विवेचन है वह श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
में उपयोगी है अर्थात्‌ अविद्या-निवृत्तिमें उपयोगी है। शास्त्र 
विषयसे इन्द्रियोंमें लाता है, इन्द्रियोंसे अन्तःकरणमें, अन्तःकरणसे 
कर्ता-भोक्ता जीवमें, जीवसे साक्षी द्रष्टामें .और फिर इशारेसे 
ब्रह्मात्मेक्यमें । 


खंजन मंजु तिरीछे नथनन। 
निजपति कहेहु तिन्हहि सिय सेनन ॥ 


जबतक अध्यासपूव॑क प्रमाता नहों बनोगे तबतक प्रमाणका 
विचार नहीं होगा और जबतक प्रमाणका विचार नहीं होगा तब- 
तक प्रमेयका विचार नहीं होगा और अविद्या-निवृति नहों होगी । 
इसलिए शास्त्र अविद्यावान॒को आश्रय करनेपर व्यथ॑ नहीं होते । 

अपौरुषेय ज्ञानके साक्षात्कारमें शास्त्र किस प्रकार प्रमाण है 
इसपर भी एक दृष्टि डालनी उपयुक्त है। 

इन्द्रियों या मशीनोंकी सहायतासे जो ज्ञान प्राप्त किया जाता 
है वह अनन्त नहीं हो सकता। वह तो सहज सिद्धान्त है। 
इन्द्रियोंमें अन्तःकरणकी वृत्ति भी शामिल है। अन्तःकरण क्या 
है? वास्तवमें तो ज्ञान ही अन्त:करण है परन्तु वह तत्तद्‌ 
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इन्द्रियोंकी अनुभूतिके संस्कारोंसे युक्त है। इसलिए संस्कारयक्त 
जश्ञानका नाम ही अन्त:करण है। या यों कहो कि सविषयक ज्ञानका 
नाम चित्त ( अन्त:-करण ) है। और विषयका बाध कर देनेपर 
चित्तकी चित्तता भी कल्पित हो जाती है तथा अखण्ड भानस्वरूप 
अपना आत्मा हो शेष रहता है । 


सविषयक आत्माका नाम चित्त है और बाधित विषयके 
भावाभाववत्‌ ज्ञानका नाम आत्मा है जो नित्य छुद्ध बुद्ध मुक्त 
बद्य हे। बाधित विषय कभी भासते हैं, कभी नहों भासते हैं । 
परन्तु ये दोनों जिससे भासते हैं उस ज्ञानका नाम आत्मा है । 


अब जो अतीन्द्रिय पदा्थ हैं वे इन्द्रियगम्य नहीं हो सकते । 
जेसे देश, काल, प्रकृति, अविद्या इत्यांदि। तब इनका साक्षात्कार 
केसे होता है ? तत्तद्भावाकाराकारित .बुद्धिका ही साक्षात्‌ होता 
है, अन्यथा नहीं । अतः ये सब पदाथ साक्षीभास्य हैं। इनमें 
व्यष्टि-समष्टिका भेद अविद्याऊृत है। इन अखण्ड पदार्थोका खण्ड- 
वत्‌ बोध होता है। अपने अखण्ड स्वरूपमें ये आत्मासे भिन्न 
उपलब्ध नहों होते। इसलिए इन-इनको कल्पनास तदाकार 
बुद्धि ही इनके विषयमें प्रमाण है। उस बुद्धिमें जो कल्पनाका 
प्रकाशक है ( द्रष्टा, साक्षी ) वह उसके कल्प्यका अधिष्ठान भी 
होता है। कल्पनाके प्रकाशक और अधिष्ठानकी एकतासे निष्पन्न 
आत्मा ब्रह्म है और कल्पना, अपने परिच्छिन्न आश्रय और विषय 
सहित बाधित है । 


मैंने एक महात्मासे पूछा: महाराज, ब्रह्माज्ञान क्या है ? वे 
बोले : घटज्ञान क्या है ! 


मैंने उत्तर दिया कि घटाकार वृत्ति ही घटज्ञान है। तब 
उन्होंने कहा : ठोक इसी प्रकार ब्रह्माकार वृत्ति ही ब्रह्मज्ञान है । 
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तुम तो ब्रह्माकार वृत्तिसे पहिले ओर पीछे ब्रह्म ही हो, परन्तु 
इसको जाननेके लिए ब्रह्माकार वृत्ति अपेक्षित है। 


ब्रह्माकार वृत्ति अथबा ब्रह्मप्रमा। जीवत्व-अ्रमकी निवृत्ति 
ब्रह्म प्रमासे ही होती है। दुःखका नाश ब्रह्माकार वृत्तिसे ही 
होता है। 

इस ब्रह्म-प्रमाका करण अथवा प्रमाण क्‍या है ? 


गन्ध-प्रमा, रूप-प्रमा इत्यादि जो परिच्छिन्न वस्तुओंकी प्रमाएँ 
हैं वे अनन्त ब्रह्मकी प्रमा नहीं हो सकतीं। परिच्छिन्नताका जो 
बीजयुक्त अभाव है वह अभाव भी ब्रह्मा-प्रमा नहीं, क्योंकि वह भाव- 
प्रतियोगी है। देश, काल और द्रव्य पृथक्‌ हैं और इसलिए भावा- 
भावाकाराकार भी ब्रह्मा-प्रमा नहीं है। तब इसका असाधारण- 
करण क्या है ? क्‍या 'सत्यम्‌ ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! ? नहीं, क्योंकि 
यद्यपि इसमें ब्रह्मके अनन्तत्वकी कल्पना तो होती है तथापि 
इससे परिच्छिन्न में! का बाध नहीं होता । फिर वया “अहूं द्रश्' ? 
यह भी नहीं, क्योंकि यद्यपि इसमें मैंके चेतनत्वका बोध तो होता 
है, परन्तु अपनी पुरणताका बोध नहीं होता। प्रतिशरीर द्रष्टा 
भिन्न है यही ज्ञान दृढ़ होता है। 


असलमें तत्त्वमीमांसाकी प्रक्रिया यह है कि अन्त:करणकी 
उपाधिसे जो उपहित चेतन द्रष्टा है और कल्पित ( विचारित ) 
पूर्णताकी दृष्टिसि ( उपाधिसे ) जो उपहित अधिष्ठान चेतन है वह 
एक है। दूसरे छब्दोंमें जो कल्पनाका साक्षी है वही कल्पनाका 
अधिष्ठान है। इसी एक चेतनका नाम ब्रह्म है। ब्रह्म होनेसे इसमें 
न द्वैत-जाल है, न आकार, न वृत्ति और न इनके निमित्त। सबके 
सब बाधित हैं। इस एकत्व ज्ञानके बोधक जो तत्त्वमस्यादि महा- 
वावय हैं वे ही इस ब्रह्म-प्रमाके असाधारण करण हैं। वही जीवत्व- 
अ्रमको निवृत्त करती है। 
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तत्त्यमीमांसा अर्थात्‌ प्रत्यक चेतन्‍्य आत्माकी परिपृ्णताका 
बोध । वही ईश्वर, जीव और उन दोनोंकी कल्पनाओंका अधिष्ठान 
है। 'सच्च त्यच्य ।' 

परत््तु यह जो ब्रह्माकार वृत्ति है वह विषयाकार वृत्तिसे 
विलक्षण है। विषयाकार वृत्तिमें वृत्तिव्याप्ति और फलव्याप्ति 
दोनों होती हैं। माने घटाकार वृत्तिमें दो सामथ्य॑ होती हैं: 
( १) घटका प्रकाश अथवा घटके अज्ञानकी निवृत्ति; जैसे 'यह 
घट है” यह ज्ञान । यही वृत्तिव्याप्ति है और (२) घठज्ञानके 
अभिमानकी उत्तत्ति जेसे 'में घटको जानता हँ--यह॒फलव्याप्ति 
है। परन्तु ब्रह्माकार वृत्तिमें वृत्ति-व्याप्ति तो होती है, फलव्याप्ति 
नहीं होती । "में ब्रह्यको नहीं जानता,” यह अज्ञान तो निवृत्त हो 
जाता है, परन्तु में ब्रह्यको जान गया” यह अभिमान उदय नहीं 
होता । में ब्रह्मज्ञानी हूँ” इस अभिमानके उदय हुए बिना अज्ञानको 
मिटा देना, यह महावाक्यजन्यव्॒‌ त्तिका कौशल है । 

इसलिए ब्रह्माकार वृत्ति ऐन ज्ञानके क्षणमें उदय होकर 
अज्ञानवृत्तिका नाश करके अपने अधिष्ठानमें ही लय हो जाती 
है। ब्रह्माकार वृत्तिकी आवृत्ति अनावश्यक है और-आवृत्तिकी 
इच्छा अविद्यामूलक है। सिद्धान्त तो यही है कि तत्त्वमसि' 
आदि महावाक्योंके श्रवणमात्रसे ही ज्ञान हो जाता है। आवृत्ति 
मन्द जिज्ञासुके लिए है। उसमें भी उसको तत्त्वमसि वाक्याथ्थसे 
प्रच्युत करके आवृत्तिमें प्रवृत्त नहीं करना चाहिए, क्योंकि वर- 
नाशके लिए कन्याक्रा विवाह नहीं करते, यह श्रोशड्ूराचार्य 
भगवान्‌का वचन है : 

ततन्नापि न॒तत्त्वमसि वाक्यार्थात्‌ प्रच्याव्यावृत्तों प्रवरतंयेत्‌ । 
नहि वरघाताय कन्याम्‌ उद्वाहयन्ति । ( ब्रह्मसूत्रभाष्य ४.१.२ ) 

यदि तुम वृत्तिकी आवृत्ति करने लगोगे तो ब्रह्मको वृत्तिका 
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विषय बनाओगे, स्वयं उस वृत्तिके कर्ता बनोगे और वृत्त्यारूढ़को 
ही मानोगें ब्रह्म ! “अहं ब्रह्मास्म कोई जपका मन्त्र नहीं है। 
वह तो जेसे एक बार रोशनीमें घटकों पहिचान लिया जाता है, 
वेसे ही बस एक बार आत्माको पहिचान लिया जाता है। फिर 
आत्मा तो स्वयं है हो ब्रह्म | आत्मा ब्रह्मत्व महावाक्यजन्य प्रमा 
है ओर ज्ञान अपने स्वरूपमें किसी प्रमाणका फल नहीं है। वह 
अपोरुषेय है । 

कोई सज्जन महात्माके पास गये। बोले : महाराज, में 
दुःखी हूँ | 

महात्मा : नहीं रे, तू तो ज्ञानस्वरूप है । 

वे : नहीं महाराज, मे तो अज्ञानी हूँ ! 

महात्मा : क्यों रे, यदि तू अज्ञानी होता तो 'में अज्ञानी हूँ 
यह केसे जानता ? जो जिसको जानता है वह उससे अलगे 
होता है। 

इस प्रकार जो ज्ञान, ज्ञान और अज्ञान दोनोंको जानता है 
वही अपौरुषेय ज्ञान है | 

ब्रह्मज्ञानमें कोई ज्ञानी नहीं होता। जो लोग कहते हैं कि 
ब्रद्मज्षावमें तो अभिमान है वे स्वयं नहीं जानते कि ज्ञान क्‍या 
होता है और अज्ञान क्‍या होता है। अभिमान दृष्य है और 
ज्ञान प्रकाश ! 


साधक सावधान ! आचार प्रमाण नहीं होता और प्रमाण 
आचार नहीं होता। आचारका फल दूसरा है प्रमाणका फल 
दूसरा है। आचारका सम्बन्ध रहनीसे है और प्रमाणका फल 
ज्ञाससे। आचारको निष्ठावानु बनाओ और प्रमाणका विचार 
करो । आचारमात्रसे ज्ञान नहीं मिलेगा ! 
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लोग प्रायः इन्द्रियगम्प वस्तुओंकी हो जिज्ञासा करते हैं। 
इन्द्रिवातोत अनन्त वस्तुके सम्बन्धमें यदि प्रश्न तुम्हारे चित्तमें 
उठता है तो समझना ईश्वर तुम्हारे हृदयमें उतरना चाहता है। 
है तुम्हें आत्मोयत्वेन स्वीकार करना चाहता है। अवधूतगीतामें 


ईश्वरानुप्रहादेव पुंसामहेतवासना 
प्रारम्भमें ही कहा है । 


ईश्वरके अनुग्रहसे हो पुरुषमें अद्वेतती वासना होती है। इसलिए 
उस जिज्ञासाकों दबाओ मत! उन महापुर्षोंकी खोज करो 
जिनसे इस जिज्ञासाका समाधान हो जायेगा । 


उत्तिष्ठः जाग्रत प्राप्प वराज्चिबोधत। 
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(५.५ ) 
प्रमाण-भाष्यका .उपसंहार : १ 


अध्यासो ध्राम अतस्मस्तिदृवुद्धिरित्यवोचास । तदथयथया-- 
पुत्नभायादिद्यु विकलेषु सकलेघषु वा अहमेव विकलः सकलो वेति 
ब्राह्मघर्मानात्मन्यध्यस्यति; तथा देहधर्मान--प्थलोडहं, कशोहं, 
गोरो5हूं, तिष्ठामि, गच्छामि, लडधयामि चेति । तथेर्द्रियधर्मानू-- 
मुकः, काणः, क्लोबः, बधिरः अन्धो5हमिति। तथाइन्तःकरण- 
घर्मानु--कामसंकल्पविचि कित्साध्यवसायादीन । एवमहं प्रत्य- 
यिनम अशेषस्वप्रचारसाक्षिणि प्रत्यगात्मनि अध्यस्य तं च प्रत्य- 

गात्मानं स्वंसाक्षिणं तद्विपयंयेणान्तःकरणादिध्वध्यस्यति । 
“--भषष्य 


अर्थ :--अतदूमें तद्बुद्धि ही अध्यास है, ऐसा हम पहिले कह 
चुके हैं । जेसे कोई पुत्र, स्त्री आदिके पूर्ण या अपूर्ण होनेपर "में ही 
पूर्ण हूँ, अथवा में ही अपृर्ण हैँ” इस प्रकार बाह्य पदार्थोंके धमंका 
अपनेमें अध्यास करता है तथा 'में स्थूल हूँ, में क्ृश हूँ, में गोरा 
हूँ, में खड़ा हूँ, में जाता हूँ, में लाता हूँ.” इस प्रकार देहके धर्मोंका 
अध्यास करता है और 'मे मूक हूँ में काण हूँ, में नपुंसक हें, 
मैं बहिरा हूँ” इस प्रकार इन्द्रियोंके धर्मोॉका अध्यास करता है। 
इसी प्रकार, काम, संकल्प, संशय, निव्चय आदि अन्तःकरणके 
धर्मोका अपनेमें अध्यास करता है। इसी प्रकार अहुंप्रत्ययवाले 
अन्त:करणका अन्तःकरणकी सम्पूर्ण वृत्तियोंके साक्षीभूत प्रत्य- 
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गात्मामें अध्यास करके ओर इसके विपरीत उस सव्वसाक्षी प्रत्य- 
गात्माका अन्तःकरणादिमें अध्यास करता है। 


अध्यासको स्वीकार किये बिना जगतुकी कोई भी त्रिपुटी 
व्यवहा रमें सिद्ध नहीं हो सकती । ब्रह्मके निरूपणमें भी जिज्ञासुपनेकी 
स्थापना करके और बोध्यरूपसे परमात्माकी स्थापना करके 
ही वेदान्तशास्त्रकी प्रवृत्ति होती है। यदि अज्ञानी ही न हो और 
उसे ब्रह्मज्ञान प्राप्त करनेकी इच्छा ही न हो तो शास्त्र फिर किस 
काममें आवेंगे ? इसका अथ्थ है कि जबतक रोग है तबतक दवा 
है। रोग मिटनेपर दवाकी जरूरत नहीं है । 


शास्त्रकी कौन-सी बात सबसे अच्छी ? यह प्रश्न ठीक नहीं 
है। जेसा रोग होगा वेसी ही उसकी औषधि शास्त्रसे प्राप्त होगी । 
क्या औषधालयकी सारी दवाइयाँ सारी बीमारियोंपर चलती हैं ? 
फिर ओषधालयमें सबसे अच्छी कौन-सी दवाई, यह प्रश्न 
निरथंक है | 

दुःख हो मनुष्यका रोग है। अब दुःख किस जातिका है| 
उसी जातिकी औषधि चाहिए। यदि दुःख वासनाका है तो 
वासनानिवतक उपासना-प्रधान औषध है। यदि दुःख वृत्तिकी 
चलब्बताका है तो समाधि उप्तकी औषधि है। यदि सत्यके अज्ञानका 
दुःख है तो तत्त्वज्ञान उसकी औषधि है। फिर भी, रोगीके लिए 
ही औषधि है स्वस्थके लिए नहीं । 


भागवतमें कहा है कि: शास्त्रस्थ पितुरादेशं यो न वेद 
निवतंकम' | शास्त्र पिताके सदृश है। वह बच्चोंको आगमें हाथ 
डालनेसे रोकता है। जो उसके आदेशको मानता है और उसके 
निवतंकत्वके अभिप्रायकी समझता है वह विपत्तिसे बच जाता 
है, इसके विपरीत जो नहीं मानता-जानता वह दुःख उठाता है । 
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शास्त्रादेशकी विधिको तकसंगत बनानेका आग्रह अनावश्यक 
है; उसके निवतकत्वको देखना चाहिए। वेदका तात्पय॑ं कहीं भी 
सटानेमें नहीं है; जहाँ तुम फंसे हो वहांसे हटानेमें हैं। उदाहरणार्थ 
यदि आप भोगासक्त हैं तो ज्ञास्त्र भोगासक्तिकी निन्‍्दा करता है | 
यदि आप पापासक्त हैं तो शास्त्र पापकी निन्‍दा करता है | निनदामें 
भी शास्त्रका तात्पयं उस विषयके सवंथा परिंत्यागमें नहीं होता । 

एक आदमी जुह जा रहा था | हमने कहा : समुद्रमें बहुत 
भीतर घुसकर स्नान मत करना! उसने कहा: आप अभीसे 
मीन-मेष करते हैं तो हम जुह ही नहीं जायेंगे। अब उसने हमारे 
निवतंकत्वके अभिप्रायको समझा ही नहीं | कर्म ही त्याग दिया । 


प्रपग्यमें कहीं भी आसक्ति नहीं होनी चाहिए--न स्थावर 
सोना-चाँदी-नोटमें और न जंगम स्त्री-पुरुष-पशु-पक्षियोंमें । आसक्ति 
ही बन्धन है। किसी खास कमंमें हो, स्थिति-अवस्थामें हो, जड़- 
चेतन पदार्थमें हो--सभी आसक्तियाँ अहमाश्नित होनेसे बन्धत 
हैं। समाधि भी अहमाश्नित है। वहु भी पूर्णकी नहीं लखा सकती । 
धास्त्रका अभिप्राय समाधिमें नहीं, विक्षेपसे मुक्तिमें है; इृष्टो- 
पासनामें नहीं भोगवासनासे छुट्रीमें है, सच्चरित्रतामें नहीं, 
दुश्चरित्रतासे मुक्तिमें है। 

अज्ञानीके लिए होनेपर भी प्रमाण प्रमाण ही होते हैं । रूप 
नेत्रसे ही दिखेगा, शब्द कानसे सुना जायेगा, ध्यान मनमें ही 
होगा, विवेक बुद्धिसे ही होगा, स्थिति वृत्तियोंकी शान्तावस्थामें 
ही होगी ! 

कहो कि हम तो अध्यास पार कर चुके तो 'चिरं जीव्यताम' 
( बेटा, चिरंजीव रहो )। फिर तो आंपको विचारकी भी जछूरत 
नहों है। विचारके भी गुलाम मत बनो ! तत्तवज्ञान और केवल 
तत्त्वज्ञान ही मनुष्यको स्वातन्त्य”प्रदान करता है; अन्यथा धमं, 
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उपासना, योग सब गुलाम बनाते हैं। केसे ? जीवन भर धर्म 
करते रहो, जीवन भर उपासना करते रहो, जीवनभर योग करते 
रहो--यह गुलामी ही तो है। जो हमेशाके लिए रखनेको हो वह 
तो गुलाम बनाना चाहता है। उसे छोड़ दो । 

मनुस्मुतिमें कहा गया : 

सर्व परवशं दुःख सर्वभात्मवश्ं॑ सुखम । 
एतद्‌ विद्यात्‌ समासेन, लक्षणं सुखदुःखयो: ॥ 

पराधीनता ही दुःख है और स्वान्त्रय ही सुख है। संक्षेपमें 

दुःख और सुखका यही लक्षण जानना चाहिए ।' 
स्वातन्त्रयं सुखमाप्नोति स्वातन्त््यं परम पदम । 

आपको कोई क्रिया या भावना मुक्त नहीं कर सकती, क्योंकि 
वह आपके द्वारा की हुई होगी और आप उसी क्रिया या भावनासे 
बंध जायेंगे । आप कतुंत्वपृवंक जो करेंगे उसीसे बँध जायेंगे। 
कतृत्वपृवंक की गयो समाधि भी आपके कतुंत्वको पुष्ट करेगी 
आपको निवृत्त नहीं करेगो । 

कहो कि इसी न्यायसे विवेक भी हमको बाँध लेगा। बोले : 
नहीं । विवेक ही एक ऐसो वस्तु है जो अज्ञानको मिटाकर खुद 
भी मिट जाता है और हमें सम्पूर्ण बन्धनोंसे मुक्त कर देता है। 
इसलिए जिज्ञासाकी अपेक्षा है। यह बात जिज्ञासा-सूत्रके भाष्याथमें 
भामतीकारने बडे विस्तारसे बतायी है | 

जितने धम हैं वे ब्राह्मणत्व आदिके अध्याससे होते हैँ और 
जितनी उपासनाएँ हैं वे दासत्व आदिके अभिमानसे होतो हैं : 

अस अभिमान जाय जन भोरे। में सेवक रघुपति पति मोरे ॥ 


सेवकत्वके अध्याससे उपासना होगी, कतंत्वके अध्याससे धर्म 
होगा और परिच्छिन्न साक्षीके अध्याससे द्रष्टा होकर बेठेंगे । परन्तु 
जब अपने अखण्ड अद्वव स्वरूपको जान जायेंगे तो परिच्छिन्नता 
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और उसका अभाव दोनों तुरन्त बाधित हो जायेंगे । यह अखण्ड 
तत्त्वका साक्षात्कार है । 

मोकलपुरके बाबा कहते थे : गुर ! कुछ बनाया नहीं तब तो 
इतना भास रहा है। अब अगर कुछ करोगे तो यह घटेगा नहीं 
बढ़ेगा ही ।' 

यह शास्त्रका सार है, सिद्ध सन्‍तकी वाणी है। उपनिषद्ने 
कहा : 'नास्त्यकृतः कृतेन” अर्थात्‌ कर्मसे अकमंरूप मोक्ष सिद्ध नहीं 
हो सकता। कमंमें तो अधिकारी, क्रिया, प्रयोजन और सम्बन्ध 
रहता है। उससे अद्वेत ब्रह्न कहाँ मिलेगा | यह तो ब्रह्मविद्यासे 
ही प्राप्त होगा । और यह ब्रह्मविद्या ज्योंकी-त्यों विद्या है।. यह 
कुछ करके पानेकी विद्या नहीं है, कुछ भोगके सुखी होनेकी विद्या 
नहीं है। कुछ सोचके ध्यान-धारणा करके शकल-सुरत बनानेकी 
विद्या नहीं है। यह तो जेसा है वेसा ही जान लेनेकी विद्या है । 
अस्तु ! 

भगवान्‌ शंकराचायंका कहना यह है कि व्यवहार चाहे 
शास्त्रीय हो या लौकिक सब अध्यासको स्वीकार करके ही निष्पन्न 
होता है। माने हम हैं तो नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्तस्वभाव चेतन, 
सजातीय-विजाती य-स्वगत भेदशन्य, देश-काल-वस्तुसे अपरिच्छिन्न, 
अखण्ड अपरिच्छिन्न ब्रह्म । परन्तु जब अविद्यावश हम अपनेको 
एक व्यक्ति मान लैते हैं तब हमारे सामने कतंव्यकी उपस्थिति 
होती है । 

अब इस प्रसंगको उपसंहारकी ओर ले जानेके लिए अध्यासकी 
परिभाषाका पुनः स्मरण कराते हैं। परन्तु दूसरे छब्दोंमें : 
अध्यासो नाम अतस्मिन्‌ तदबुद्धि: ।” अध्यासकी यह सबसे छोटी 
और सर्वाधिक व्यावहारिक परिभाषा आचाय॑ श्रीने की । 


जो वस्तु जो है उसे वह न जानकर उसे वह जानना जो वह 
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नहीं है, यह अध्यास है। रामको श्याम जानना, मोहनको सोहन 
जानना, स्त्रीको पुरुष या पुरुषको स्त्री जानना, पीतलरूकों सोना 
जानना, शुक्तिको रजत जानना, रज्जुको सप॑ जानना, अखण्डको 
खण्ड जानना या खण्डको अखण्ड जानना, अव्यक्तको व्यक्त 
जानना या व्यक्तको अव्यक्त जानना-ये सब अध्यास हैं। 
अध्यास माने भूल, अध्यास माने विपयेय, अध्यास माने मिथ्या 
ज्ञान या अज्ञानया भ्रान्ति--किसी भी अथंमें समझ लो । इसकी 
व्याख्या तो हो ही चुकी है। 
अब इस “अतस्मिस्तदबुद्धिःके उदाहरण देते हैं। “यथा पुत्र- 
भार्यादिषु विकलेषु सकलेषु वा अहमेव विकल: सकलो वा, इति 
बाह्यघर्मानात्मनि अध्यस्यति ।' किसीका बेटा बीमार पड़ा या बड़ा 
अफसर हो गया तो वह मानता है 'हाय, हाय, में ही बीमार हूँ 
अथवा 'अभहो ! में कितना ऊँचा हो गया । इसी प्रकार किसीकी 
पत्नीके बीमार होनेपर अथवा अत्यन्त सुन्दर होनेपर कोई अपनेको 
बीमार अथवा सुन्दर माने। ये और इस जेसे सभी उदाहरंणोंमें 
दरोरसे बाहरके धर्मोंका आत्मामें अध्यास है। लोग जातिके, 
बिरादरीके, सम्प्रदायके राष्ट्रके सुख-दुःखोंका अपनेमें अध्यास करके 
सुखी या दुःखीं होते ही हैं। एक राजा अपनी सेनाके हार जानेसे 
अपनेको पराजित अनुभव करता है। जिस गाँवको राजा केवल 
नक्होमें हो जानता है, जो राजधानीसे ५००० मील दूर है, उसके 
शत्रु द्वारा छीन लिये जानेकी खबर पाकर, वह भी पाँच दिन 
बाद राजा रोता है कि हाय-हाय में मर गया ।” यह सब क्‍या 
है ? अहं-ममका अध्यास ही तो । 


आपे लोपे आपे पोते, आपे काढ़े होई। 
ओंधों पड़के बेटा माँगे, अकल राड़को खोई ४॥ 


अपने आप हो झूठी चीजको सच्ची मानते हैं, अपने आप ही 
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२० कल्पना करते हैं, और फिर अपने आप हो सुखी-दुःखी 
होते हैं । 


अब दूसरा उदाहरण देते हैं। देह भी तो एक बाह्य पदार्थ 
ही है। जेसे बाह्य पदार्थों स्त्री-पत्रादिके धर्मोंका आत्मामें अध्यास 
होता है, वेसे ही देहके धर्मोका भी आत्मामें अध्यास होता है। 
इसका प्रमाण है कि हम कहते हैं कि में स्थूल हूँ! मैं दुबला हें, 
में गौरवर्ण हूँ, में खड़ा हूँ, में जानता हूँ, में लाघता हूँ! इत्यादि | 
स्श ,ता, कृशता, वर्ण, गति--ये सब शरीरके धर्म हैं जिनका 
4धप्रास आत्मामें होता है । 


एक बार अखबारमें हमने पढ़ा था कि आठ मनके सज्जनकी 
चार मनकी स्त्रीके साथ शादी हुई। ये पहलवान जो होते हैं 
उन्हें भी अपने-अपने वजनका अभिमान होता है। लोगोंको गोरी 
चमड़ीका अभिमान होता है.। परन्तु हमने गोरी चमड़ीकों काली 
और काली चमड़ीको गोरी होते देखा हैं। हमने पुरुषको स्त्री 
और स्त्रीको पुरुष होते देखा है। फिर देहके इन धर्मोमें अहं-मम 
अध्यास सब झूठा है | 


इसी प्रकार आत्मासे इन्द्रियाँ भी बाह्य हैं। उनके धर्म जैसे 
गंगापन, कानापन, नपुंसकता, बहिरापन, अन्धापन इनका 
आत्मामें अध्यास करते हैं। उसका प्रमाण हमारे ये अभिमान हैं 
कि "मैं गंगा हूँ, में काना हूँ, में नपुंसक हूँ, में बहिरा हूँ, मैं 
अन्धा हूँ' इत्यादि । 


अन्त:करण भी आत्मासे बाह्य है। उसके धर्मोको जेसे 
काम, संकल्प, संशय ( विचिकित्सा ) और निश्चय ( अध्यवसाय ) 
आदिका आत्मामें अध्यास करके हम कहते हैं कि 'में कामनावान्‌ 
हैँ, मैं संकल्पवान्‌ हूँ, में संशयी हूँ, में दृढ़निश्चयो हूँ! । 
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अब विवेक करो कि स्त्री-पुत्रादि तो स्पष्टरूपसे अपनेसे अन्य 
भासते हैं। विचारसे शरीर, इन्द्रियाँ और अन्त:करण भी अन्य 
भासते हैं। इनके भावावस्थामें ( जाग्रत्‌ या स्वप्तावस्थामें ) आप 
रहते हैं और इनकी अभावावस्थामें ( सुषुप्तिमें ) आप रहते हैं । 
आप ये केसे ? अर्थात्‌ थे आप नहीं हैं । 


यहाँ यह ॒प्रश्त लोग करते हैं ( और उनमें साधक लोग भी 
हैं ) कि ठीक है, स्त्री-पुत्रादकी तकलीफको अपनी मानना अध्यास- 
जन्य हो सकता है, परन्तु अपने शरोरकी तकलीफको “मनकी 
तकलीफ” कहकर केसे अलग रखा जा सकता है। वहाँ तो स्पष्ट 
में तकलीफमें हूँ यह वृत्ति उठती है। 

आप पहले यह निव्चय कर लो कि तकलीफ सिर्फ मनमें ही 
होती है, न दूसरेके शरीरमें और न अपने शरीरमें। तकलोफ 


अनुभवकर्ताके मनकी चीज है, फिर चाहे वह दूसरेके शरोरकौ 
हो या अपने शरीरकी । 


पहले हमें यह ख्याल था.कि मन तो चेतन्य ही है। फिर 
उपनिषद्में पढ़ा : “अक्षित॑ं त्रेधा विभज्यते |” अर्थात्‌ मने अन्नसे 
बनता है। खायी हुई चीजके तीन भाग हो जाते हैं : उत्तमांशसे 
मन, मध्यमांशसे शरीर ओर स्थविष्ठ अंश मलमत्रके रूपमें बाहर 
निकल जाता है। फिर एक प्रमाण और मिला। भाँगसे मन एक 
ढंगका होता है तो गाँजेसे दुसरे ढंगका । अफीमसे तीसरे ढंगका । 
इंजेक्शनसे मनसों जाता है और मनके सोनेके साथ तकलीफ 
भी सो जातो है । अतः अन्वय-व्यतिरेकसे तकलीफ मनमें है । 

अब, मन कभी रहता है कभी नहीं रहता परब्तु में तो सदा 
रहता हूँ । मन अभी हँस रहा है तो अगले क्षण ही रोने लगता है । 
काशीमें पं० मदनमोहन शास्त्री थे। उनके व्याख्यानका यही 
चमत्कार था कि श्रोता भी अभी हँस रहे हें तो अगले ही क्षण 
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जोर-जोरसे रोने लगते थे। इसमें शास्त्रीजोको प्रशंसा तो इतनी हो 
है कि वे इस बातको जानते थे कि मानव-मनमें हँसने और रोने 
दोनोंका सामथ्ये है। स्वभावसे वह दोनोंसे अलग है । 


मनका धरम है: काम, संकल्प, विचिकित्सा, अध्यवसाय 
आदि । किसी वस्तुकी चाह काम है | वह वस्तु अच्छी है, पानेयोग्य 
है, पाना है--यह संकल्प है। पानेको विधि विहित है या 
अविहित--ऐसा द्वन्द्र विचिकित्सा है। पाऊंगा हो यह दृढ़ निश्चय 
अध्यवसाय है । 


आजकल लोग जब बेटोंके भ्रष्ट आचरणके आधार पर 
मिनिस्टरोंका आलोचना करते हैं तो कहते हैं : बेटेकी बातका 
बापकी बातसे क्‍या सम्बन्ध ? माने दोनोंके धर्म अलग-अलग हैं । 
एकका दूसरेपर आरोप ( अध्यास ) अनुचित है। परन्तु वे ही 
लोग वेदान्तके अध्यास सिद्धान्तकी आलोचना भी करते हैं ! 


मनकी बात मनकी है और आत्माकी बात आत्माकी है। 
अध्यास मत करो। यह तकलीफ हुई स्थूल शरीरमें ओर इसका 
भान हुआ मनमें | दोनोंको अपना मानते हो इसलिए आप दुःखी 
होते हैं। परन्तु यह अध्यासजन्य दुःख है। यह भूल मत कर 
बैठना कि आप यह सोचने लग जाये कि जब शरीरमें दर्द हो ओर 
मनमें व्यथा न हो तब हम सिद्ध होंगे। इस प्रकार जिंदगी भर 
आप सिद्ध नहीं हो सकते। इसकी भी एक सीमा होती है। आप 
तकलीफ सहनेकी आदत डाल सकते हैं परन्तु वह भी किसी सीमा 
तक ही होतो है। उसके बाद तकलीफ अनुभव होने लछगेगो। 
लोग जो यह समझते हैं कि अमुक्र महात्मा हो गये तो उन्हें 
अब ददं क्‍यों होगा, गलत है। शरोरमें ददं है तो कहीं न कहीं 
तो अनुभूत होगा ही ' 

कोई २०-२५ बरस पहलेकी बात है। एक भक्तजी थे। मुझसे 
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कहने लगे : ब्रह्मज्ञानोको क्यों तकलीफ होनी चाहिए । मेंने कहा : 
भाई, ब्रह्मज्ानीके मनमें यदि तकलीफ हो भौर में दुःखी हूँ यह 
अभिमान भी हो तो भी उसके स्वरूप साक्षी ब्रह्मकी कोई हानि 
नहों है। परन्तु आप भक्तराजकी वृत्ति तो भगवदाकार ही रहनी 
चाहिए, दुःखाकार होनी ही न चाहिए, फिर क्‍यों आपको तकलीफ 
होती है ? 


असलमें वृत्तिकी क्ृष्णाकारिताका दुःखाकारितासे विरोध 
है परन्तु साक्षी तो वृत्तिमात्रका साक्षी है। उसका वृत्तिके किसी 
आकारके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। हमारा मतलब यह नहीं 
है कि ज्ञानोको दुःखी होना चाहिए या भक्तिमें कोई कमी है। 
हम सिर्फ यह बताना चाहते हैं कि असलमें जो चीज मनमें है 
उसे मनमें रहना च।हिए। ददं स्थूल शरीरमें है और उसकी 
पीड़ा मनमें अनुभूत होती है। मनमें ही उसका फलवृत्ति कि 
में दुखी हूँ” उदय होती है। दुःखीपनेकी वृत्ति देहमें दद॑ होनेपर 
भी होती है और न होनेपर भी होती है। मनके दुःखको अपने 
ऊपर ओढ़ लेना यह भ्रध्यास है । 


अनात्मधर्मोंका अध्यास आत्मामें और आत्मधमंका अध्यास 
अनात्मपदार्थोमें होता है--यह बात सामान्य अनुभवकी हुई। 
अब धर्माध्यासके समान ही धर्मीके अध्यासकी बात कहते हैं । 


“एवम्‌ बहूं प्रत्ययिनम' । यह जो अहंप्रत्ययी है, जिसका स्वरूप 
है : में सुखी, में दुःखी, मे विक्षिप्त, में वासनावान्‌ इत्यादि इत्या- 
कारक अभिमान सारे अनर्थोंकी जड़ है। जेसे आप पुत्रसे 'अहं 
पुत्रवान! ओर धनसे 'भहं धनवान” अहंप्रत्ययी बन जाते हैं, 
परन्तु पुत्र॒और धनके नष्ट होनेपर भी झूठा अहंप्रत्यय शेष रह 
जाता है। वेसे ही शरोर आपके हाथसे निकल जाता है, बुद्धि 
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आपको धोखा दे जाती है, तपस्या नष्ट हो जातो है, फिर इनके 
झूठे प्रत्ययोंको समेटे बेठे रहनेसे क्या लाभ ? 


हमको कितने ही समाविवाले रोते मिले हैं। कहते हैं 'महा- 
राज / अब समाधि नहीं लगतो, पहिले तो लगती थी !” बोले : 
भाई, वह तो पराये घरकी औरत थो जो तुमने घरमें रख ली 
थी । अब चली गयी तो रोते क्‍यों हो ? 


कितने ही भक्तराज कहते हैं: महाराज, पहिले हमें इष्टका 
दर्शन होता था अब नहीं होता ! बोले : भाई, वह इष्ट किसी 
दूसरे लोकसे चलकर आया था अब चला गया तो क्यों रोते हो ? 
अब या तो तुम मरकर वहाँ जाओ या उसे जबरदस्तो यहाँ 
बुलाओ ! 


आत्मज्ञानमें तो इस मनको ही छोड़ देना पड़ता है फिर 
इसके अहं प्रत्ययकी तो बात ही क्‍या ? अहंप्रत्ययी अर्थात्‌ छोटा 
में। यह जो में-मे-में प्रतीत होती रहता है सो अहंप्रत्यव है। 
एक देहका में, स्थूल शरीरका में, सूक्ष्म शरीरका में, जाग्रत॒का में, 
स्वप्तका मैं, सुधृप्तिका में, भज्ञानीका में--यह सब अहंप्रत्ययी 
ही है। इसकी न उम्र है, न वजन, न लम्बाई, न चौड़ाई, न 
शकल न सूरत । यह बिलकुल मिथ्या प्रत्यय है अपने अभावके 
अधिकरण अखण्ड स्वयंप्रकाश साक्षीमें । 


प्रत्यय अर्थात्‌ बाहरसे भीतर ठूसी गयी प्रतीति जो कभी 
भासे कभी न भासे । 'प्रतीपस् अयनस । प्रतोपस अयते' | 'अहं धन- 
वान' इसमें धन बाहर है। उसके सम्बन्धसे 'धनवान्‌! प्रत्यय है 
और 'भहं धनवान” यह मिथ्या ज्ञान अहंप्रत्ययी है। यह बहं- 
प्रत्यय बाह्य-निमित्तके भाव, अभाव, परिवतंनसे विक्रृत या नष्ट 
हो जाता है। अतः यह मिथ्या है। 


प्रमाण-भाष्यका उपसंहार : १ | ४४९ 


अहंप्रत्ययी अलग है और जो साक्षी है सो अलग है। अहुं 
प्रत्ययी मिथ्या है और साक्षी सत्य है। इसी झठको सचमें और 
सचको झठमें मिला करके यह अध्यास होता है। प्रत्यगात्माको 
बाह्य शरारादिमें ओर साक्षोकों दृश्यमें ( अन्तःकरण।दिमे, अहं- 
प्रत्ययमें ) मिलाकर यह अध्यास होता है । 

महात्माने कहा : अध्यास होता है तो होने दो। इसे ऐसा 
जानकर ऐसा ही छोड़ दो | हम लोग जब कहते : महाराज, आज 
तो बहुत दुःख है। तो वे कहते : अच्छा बेटा, आज इस 
मनको दुःखी ही हो लेने दो। कह दो 'हे अहंकार ! आज तुम 
२४ घंटे दुःखी ही हो लो । बीचमें छोड़ा तो मार डालेंगे !' 

भाई मेरे ! यह अहंकार जो रोनेवाला, सुखी-दुःखी सूक्ष्म 
शरीरी है वह में नहीं हैँ । यह जो बुद्धिवाला, विद्यावाला समाधि- 
वाला, उपासनावाला, मैं है वह में नहीं है। में तो अखण्ड ब्रह्म 
हूँ। जेसे पड़ोसीका नन्‍्हा मुन्ना रोता है, रोने दो इसे । चुप मत 
कराओ | नहीं तो और रोयेगा । अपने स्वरूपका विचार करो ।' 

एक आदमी धमर्मशालामें ठहरा। वह तो मालिक ही बन 
गया। बोला : धमंशालामें यह आये यह न आवे ! इसको मत 
ठहराओ, उसको मत ठहराओ। सब यात्रियोंकोी बड़ा कष्ट होवे । 
आखिर सब बोले : बाबा, तुमको रहना हो रहो, जाना हो जाओ । 
यह तो धमंशाला है। इसमें हजार आयेंगे, हजार जायेंगे । 

यह तन, मन अभिमानकी धममंशाला है। इसके वेकल्य या 
साकल्यको अपने ऊपर आरोपित मत करो। यह आरोप अध्यास 
है। जो ये हैं वह तुम नहीं हो और जो तुम हो वह ये नहीं हैं । 

वह जो अहं-प्रत्यगी है और जो “अशेषस्वप्रचारसाक्षी” है वे 
अलरूग-अलग हैं। प्रत्ययके साथ तादात्म्यापन्न चेतन अथवा 
प्रत्ययका अभिमानी अहंप्रत्ययी है। यह अन्तः:करणकी ही एक 
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वृत्ति है। परन्तु जो साक्षी है वह अन्तःकरणकी सम्पूर्ण वृत्तियों 
और उनके तथा स्वयं अन्तःकरणके भावाभावका साक्षी है। यही 
अश्ेषस्वप्रचारसाक्षी है । जाग्रतु, स्वप्न ओर सुषृप्ति तीनों अवस्थाओं 
ओर इनकी आअवान्तर अवस्थाओंको जो तटस्थ भावसे देखता 
रहता है, जिसके होनेपर ही ये अवस्थाएँ दीखती हैं, जिसमें ये 
आती-जातो हैं, वह स्वयंप्रकाश सर्वावभासक सर्वाधिष्ठान अखण्ड 
अद्वितीय चेतन तत्त्व ही साक्षी है। साक्षी तो अहं-प्रत्ययका साक्षी 
है। साक्षी देखता भर है, वह किसीसे सटता हटता नहीं है, परन्तु 
अहंप्रत्ययी राग-द्वेध दोनों करता है। अहं-प्रत्ययी क्षणिक-विज्ञान 
है। वह क्षण भरमें अपनेको दुःखी मान ले और दूसरे ही क्षण सुखी 
मान ले। अभी घाटेका तार मिला तो दुःखी ओर दूसरी जगहसे 
लाभका तार मिला तो सुखी। तो क्षणिक-विज्ञान है अहं-प्रत्ययी 
और बौद्ध लोग इसको ही आत्मा भी मानते हैं, परन्तु इसका 
उच्छेद भी मानते हैं। इसके विपरीत वेदान्तोक्त साक्षी इस 
क्षणिक-बिज्ञा नवाले और उच्छेय अहं-प्रत्ययीका भी साक्षी है। 
साक्षीकी ज्ञानंखपता अध्याहार ( उधार )में नहीं मिली जबकि 
अहं-प्रत्ययीमें स्पष्टत: प्रत्यय बाहरसे आया है ओर इसलिए यह 
अध्यास है । प्रत्ययको प्रत्यक आत्मा ( साक्षी )से ओर प्रत्यकको 
प्र्ययसे मिला देना--अर्थात्‌ प्रत्ययमें अभिमान करके अहं- 
प्रययी बन जाना, यही अध्यास है। आत्मामें अन्तःकरणके 
धर्मोका और अन्तःकरणमें भत्माके धर्मोका अध्यारोप होता है, 
अध्यास होता है : 

एवमहंप्रत्यथिनम्‌ अशेषस्वप्रचारसाक्षिणि प्रत्यगात्मनि अध्यस्य 
त॑ च॒ प्रत्यगात्मानं सबंसाक्षिणं तहिपयेयेश अन्तःकरणादिष 


अध्यस्यति । 
जीवनमें अहंप्रत्ययी और साक्षीका विवेक कर लेना चाहिए । 
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आप दिनमें अनेक बार सुखी-दुःखी होते हैं। परन्तु "में दःखी' 
इस प्रत्ययके उदयके पहले भी आप थे; इसके चले जानेपर भी 
आप रहते हैं। इसी प्रकार 'में सुखी” इस प्रत्ययके उदयसे पृव॑ 
ओर अस्तके परचात्‌ भी आप रहते हैँ। अर्थात्‌ आप ऐसी कोई 
चीज हैं जो अहंका रके बदलतनेसे बदलती नहीं | वही आप हैं । 


कोई अच्छा काम कर दिया, तुरन्त मनमें प्रतिक्रिया हुई : में 
पुष्पात्मा हूँ। कोई बुरा काम हो गया तो मनमें उठा : में पापी 
हूँ । यह सब क्या है ? अहं-प्रत्यवीकी स्वीकृति । सारा वेदान्त यहाँ 
आकर ही चोट करता है कि तुम जो अपनेको अह-प्रत्ययी मानकर 
बेठे हो वह गलत है। यह भूल है। यह भूल नासमझीसे पेदा हुई 
है। तनिक विचार करो--सुबहसे शामतक कितने प्रत्यय भाते हैं 
ओर जाते हैं; तुम किस-किसको अहं मानते फिरोगे ? यह तो 
अपने विखण्डनका मार्ग हुआ ! 


बचपन आया, में बच्चा' मान लिया; जवानी आयी, में 
जवान' मान लिया; बुढ़ापा आया 'में बुड्ढहां| हो गया । किसी 
बुड़ढे पुरुष या स्त्रीको कह दो कि तुम्हारी उम्र थोड़ी लगती है! 
तो खुशीसे फूल जायेंगे। यह अह-प्रत्ययीकी स्वीक्ृतिका प्रमाण 
है! धन आया धनी मान लिया; धन चला गया गरीब मान 
लिया ! 

अरे भाई ! इन बाहरी आने-जानेवाले प्रत्ययोंके साथ अपनेको 
क्यों जोड़ते हो ? इन उपाधियोंके राहित्य और साहित्यसे अपना 
स्वरूप मत बदलों ! इस मनकी गुलामोसे ऊपर उठो । 


आप लोगोंने दाल पकतीं देखी है? हमने तो विद्यार्थी- 
अवस्थामें बनायी भी है। उसमें जो दाल चुरनेकी आवाज होती 
है, बस वेसो ही यह अहं-अहं-अहं वृत्ति है जो अन्तःकरणमें उठती 
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रहती है। प्रत्येक वृत्तिमें यह भह अलग-अलग होता है। इन 
सब अहंमें जो एक है वह चेतन है; वही साक्षी है | 

'अशेषस्वप्रचा रसाक्षी में स्वप्रचारमें मजा है। स्वप्रचार अर्थात्‌ 

अन्त:करणका व्यवहार । अशेष स्वप्रचार भर्थात्‌ अन्तःकरणकी 

सम्पूर्ण वृत्तियाँ । 

आजकल लोग प्रचार करते हैं समाजसुधारका, भक्तिका 
अथवा वेदान्तका | परन्तु होता तो है वह स्वप्रचार ही। आप 
समाजमें दोष देखते हैं, लोगोंको अभक्त देखते हैं अथवा अज्ञानी 
देखते हैं; तब न ॒प्रचारकी वासना जागती है ! परन्तु भाई मेरे ! 
जिस तराजू पर आप समाजका दोष, अज्ञान और नास्तिकता 
तौलते हैं वह तो आपके भीतर ही है। उस तरांजू पर तो आपका 
अहं हो सबसे पहले सदोष सिद्ध होता है ! पहले अपने घरकी 
सफाई करो, फिर दूसरेके घरकी सफाई करना। गंदी झाड़ से घर 
सा भी नहीं होता। उसी प्रकार गंदे अहंसे दूसरोंका सुधार 
भी नहीं होता । 

साक्षी प्रचारक नहीं है, वह अशेष-प्रचारसाक्षी है। जितने 
कम होते हैं, जितने भोग होते हैं, जितने विषय होते हैं, जितनी 
वृत्तियाँ होती हैं और जितने भहूं होते हैं इनका जो कश्णनिरपेक्ष 
साक्षी है वह अशेषस्वप्रचा रसाक्षी है। 

पद्यति दइति द्रष्टा। साक्षात्‌ पश्यति इति साक्षो। इन्द्रिय बिना 
व॒त्ति विना देशकालादिसम्बन्धं विना सब पश्यति इति साक्षो । 

यह वेयाकरण लोग कितने विवतंवादी होते हैं, उसका यह 
नमूना है। धातु है दृश', देखनेके अथमें, परन्तु जब देखनेकी 
क्रिया उसके द्वारा होती है तब दुश” दुश न रहकर 'पश्च! हो 
जाती है। अर्थात्‌ दुश'में :पश्‌” विवतं है। अस्तु। जबतक देखता 
है तबतक द्रष्टा। जब साक्षात्‌ देखता है तब साक्षी । 
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जहाँतक साक्षीकी रश्मियाँ, प्रकाशनशोलता फेडुतो हुई 
मालूम पड़ती है, वह वास्तवमें न फेलती है, न सिकुड़ती है, न 
बदलती है और न उसमें विषय होता है। कारण कि जब देश भी 
न्ञानस्वरूप ही है तो ज्ञान रश्मि फेले--सिकुड़े कहाँ? और जब 
काल भी ज्ञानस्वरूप है तो बदले केसे ? ओर जब वस्तु भी ज्ञान- 
मात्र है तब रष्मियोंमें कौन-सा अन्य विषय होगा ? 


ऐसे साक्षीको एक अन्तःकरणमें बेठके, एक अन्तःकरणका 
अभिमान करके एक अहं-प्रत्ययीके साथ मत जोड़ो । 


एकने कहा : महाराज ! हमको तो यही लगता है कि हम 
चित्तवाले हैं। में कहता हूँ : आप निश्चय मानो कि 'हम चित्त- 
वाले हैं” यह प्रत्यय उतना ही सच्चा है जितना 'हम धनवान हैं' 
पह प्रत्यय । घन तो अपनेपते साक्षात्‌ पुषक मालूम पड़ता है 
7रन्तु विचारसे चित्त भी अपनेसे पृथक्‌ मालूम पड़ेगा। हाँ, यह 
श्रेक है कि जेसे घनी 'हम धनी हैं" इस अभिमानको नहीं छोड़ता 
बेसे ही अविचारों लोग भी 'हप चित्तवाले हैं! इस प्रत्ययको नहीं 
छोड़ सकते । 


एक जादूगर आया | उसने अपने जादूसे एक कच्चा धागा 
फेंक दिया आसमानमें और वह धागा निराधार खड़ा हो गया । 
उसके बाद एक सिर आकर उसमें लटक गया । अब जादूगर 
अपना जादू दिखा रहा है। उस सिरसे वह कहता है : भरे ओ 
पण्डित ! इलोक बोल ! और वह सिर इलोक बोलने लगा-- धर्म 
क्षेत्रे कुरक्षेत्रे समवेता युयुत्तव:' इत्यादि / फिर बोला: अरे ओ 
भगतजी ! बोल, कृष्ण कृष्ण ! ओर वह प्रिर कृष्ण-कृष्ण बोलने 
लगा। फिर बोला : भरे ओ मानुस, हँस ! और वह॒ सिर लिख- 
खिलाकर हँसने लगा। ऐपे जादुओंका उल्लेख कोई २५०० बरस 
पुराने ग्रन्थोंमें भी मिलता है । 
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इस दृष्टान्तका दार्श्टन्‍न्त क्या है ? जेसे कच्चे घागेका आस- 
मानमें लटकना, उसमें सिरका लटकना, उस सिरका बोलंना, 
हँसना, रोना सब उस मायाबोकी मायाकी शक्तिके आश्रित है, 
उसी प्रकार चिदाकाशमें, अपने अखण्ड अनन्त ब्रह्मस्वरूपमें, इस 
चिदाभासरूपी धागेमें बँधे हुए ये पिण्ड भीर ब्रह्माण्ड और ये. 
अलग-अलग दिखाई पड़ते हुए अहंप्रत्यय जेसे "में राजा हूँ, में 
सेठ हूँ, में ब्राह्मण हूँ, में पति हूँ, मैं पत्नी हूँ, में सुखी हूँ, मैं दुःखी 
हैँ इत्यादि--ये सब मायाके खेल हैं. इनकी प्रतीतिमें कोई तत्त्व 
नहीं है | 

तो “में चित्तवाला' कौन बोलता है ? यह सिर ही बोलता 
है। सिर अर्थात्‌ मूड़ | जो मूड़ है वही मूढ़ है। यह मूढ़ अहंकार 
है जो अपने परिच्छिन्न मैं-तो ही सब कुछ समझ लेता है। 

देखो भाई ! आप में बहुत-से लोग हिन्दू भाववाले होंगे। 
ओर होना भी चाहिए। हिन्दू होना गौरवकी बात है, कोई 
हानिकी बात नहीं है। परन्तु आपको महात्माओंकी बात सुनाता 
हैँ। आप नाराज मत हाना और न महात्माओंको भारतवषंसे 
निकाल देना । 

एक महात्मा जंगलमें बेठे हैं। कोई सज्जन उनके पास 
आकर कहते हैं: 'महाराज, सब लोग ईसाई हुए जा रहे हैं। 
हिन्दू धर्मका बहुत हास हो रहा है। कुछ करना चाहिए।' 
महात्माने कहा : “अच्छा भेय्या ठीक है ! मनुष्य तो रहेगा न ! 

अब देखो, उन सज्जनकी दृष्टि कहाँ थी ? धर्म पर। ओर 
महात्माकी दृष्टि थी मनुष्य पर-न हिन्दू पर, न ईसाई पर। 
आप समझो, मनुष्य हो या देवता, जीव है या नहीं ? जोब चाहे 
चींटी हो या ब्रह्मा, उसमें चेतन्य है या नहीं? और चेतन्य एक 
अखण्ड ब्रह्म है। 
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वेदान्त माने होता है--एक धरतीका नहीं सारे ब्रह्माण्डका, 
नहीं कोटि-कोटि ब्रह्माण्डोंका प्रलय हो जाय, तो भी अपने अनन्त 
स्वयंप्रकाश ब्रह्ममें कोई अन्तर नहीं पड़ता । 


प्रलपस्थापि हुंकारे: चराचरविचालनेः । 
विक्षोभ॑ नेति यस्यान्तः स महात्मेति कथ्यते 0 


चराचरको विचलित करनेवाले प्रलुयकी हुँकारमें भी 
जिसका अन्तःकरण विक्षोभको प्राप्त नहीं होता वही महात्मा 


कहा जाता है। श्रीउड़िया बाबाजी महाराज इस इलोकको हमको 
कई बार सुनाते थे । 


महात्मा किसको कहते हैं ? जिसने महान ब्रह्मसे अपनेकों 
एक कर दिया | 


भविष्य नानुसन्धत्ते नातीत॑ यशच शोचति । 
वर्तमाननिमेष॑ तु ह्वासंगेनातिवतंते ॥ 
जो भविष्यके चिन्तनमें मगन नहीं हो जाता, भविष्यका 
अनुसन्धान नहीं करता, अतीतके लिए जो शोक नहीं करता, 
और जो वतंमान निमेषको असंगरूपसे बिता रहा है वह 
महात्मा है ।' 
सिनेमाके पर्दे पर क्या आया, याद करनेकी कोई जरूरत 
नहीं; क्‍या आयेगा इसके ख्यालकी भी कोई जरूरत नहीं है । जो 
आ रहा है उसे देखते जा रहे हैं ! 
जेसा सोचते हैं वेसा नहीं होता। जैसा नहीं सोचते वेसा 
होता जाता है। अनन्त कोटि ब्रह्माण्ड प्रकट हो रहे हैं, बदल रहे 
हैं और नष्ट हो रहे हैं। इनमें तुम्हारा 'में' कोई नहीं है। पदे पर 
दीखनेवाली छायासे लड़ाई मत करो, ब्याह मत करो, प्यार मत 
करो, उसके लिए मरो मत ! 


४५६ [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन 


असलमें वेदान्तका कहना यह है कि जो चित्त है, जो चेत्य 
है और जो चित्ति है वह तीनों अध्यास हैं। चित्तकों जो मालूम 
पड़ता है विषय, वह चेत्य है; जो चित्तको शान्त और उदित 
वृत्ति है वह चित्त है; जो उस चिक्तकों में माननेवाला है अह 
प्र्ययी, वह चित्ति है। वेदान्त कहता है कि ये तीनों--चित्त, 
चेत्य और चित्ति अध्यास हैं और जो प्रत्यगात्मा है, सवसाक्षों 
उसका साक्षिताके विपयंयसे जड़ अन्त:करणादिमें अध्यास कर 
लेते हैं कि अन्तः:करण चेतन है और में अन्त:करणवाला हूँ । 
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(५. ६) 
प्रमाण-भाष्यका उपसंहार : २ 


एवसयमनादिरनन्तो नेसगिको5ध्यासो मिथ्याप्रत्ययरूपः कतृत्व- 
भोक्तृत्वप्रवत्तकः सबंलोकप्रत्यक्ष:। अस्पानथंहेतो: प्रहाणाय आत्मै- 
कत्वविद्याप्रतिपत्तये सर्वे वेदान्ता आरभ्पन्ते । पथा चापमर्थ: सर्वेषां 

वेदान्तानां तथा वयमस्पां शारोरकमसो मांसायां प्रदर्शांयिष्पास: । 
( भाष्य ) 


अर्थं--निष्कर्ष यहु कि इस प्रकारसे अनादि, अनन्त, नेसगिक 
मिथ्या ज्ञानरूप तथा आत्मामें कतृत्व, भोक्तृत्व आदिका प्रवर्तक 
यह अध्यास स्वलोकप्रत्यक्ष है। अनथेके हेतुभूत इस अध्यासकी 
समूल निवृत्तिके लिए तथा ब्रह्मात्मैकत्वकी प्रतिपत्तिके लिए सारे 
वेदान्तोंका आरम्भ होता है। सब वेदान्तोंका यह प्रयोजन जिस 


प्रकारसे सिद्ध होता है उसे उसी प्रकार हम यहाँ शारीरक- 
मीमांसामें दिखलायेंगे । 


भगवान भाष्यकार कहते हैं कि यह अध्यास, जिसका लक्षण 
“अतस्मिस्तदुब॒द्धि” किया गया, 'स्वलोकप्रत्यक्ष' है भर्थात्‌ सब 
लोग इसको जानते हैं | इसके लिए प्रमाणकी आवश्यकता नहीं है | 

एकने पूछा : अज्ञान है, इसमें क्‍या प्रमाण है ? हम कहते हैं : 
अज्ञानके होनेमें प्रमाण पूछना ही अज्ञानमें प्रमाण है। यदि अज्ञान 
नहीं है तो प्रमाण क्‍यों पूछते हो ? क्‍या तुमको यह नहीं मालूम 
पड़ता कि 'में यह नहीं जानता” ( अहं इदं न जानामि ), 'में 
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आत्माको नहीं जानता” ( अहम आत्मानं न जानामि ) 'ेँ ब्रह्मको 
नहीं जानता' ? जब तुमको यह प्रत्यक्ष मालूम पड़ता है तब 
अज्ञानमें प्रमाण क्‍यों पूछते हो ? 


प्रमाण-प्रमेष अज्ञानसे ही सिद्ध होते हैं | अरे, अपना प्रमातापन 
भी अज्ञानसे ही सिद्ध होता है। 


'अहं अज्ञ: ( में अज्ञानी हूँ ) यह वृत्ति आपके अन्तःकरणमें 
क्या प्रत्यक्ष नहीं है ? अपने अज्ञानके साक्षी आप स्वयं हैं। क्‍या 
टाचंसे आपका अज्ञान आपको दिखाया जाय ? 


वेदान्तकी क्रान्तिकारी बात आपको सुनाते हैं। वेदान्तके 
मतसे कोई अन्तःकरण सर्वज्ञ नहीं हो सकता चाहे वह सन्त हो, 
महन्त हो, आचाय॑ हो या आपके सम्प्रदायका प्रवतेक हो। अन्तः- 
करण व्यक्ति है और व्यक्तिकी शक्ति सीमित होती है। वह संसारके 
अनुभव करनेमें इन्द्रियों द्वारा परतन्त्र होता है। व्यक्तिख्पसे, 
अपनेको अन्तःकरणवान्‌ मानकर, कोई भी सर्वज्ञ नहीं हो सकता 
ओर. ब्रह्मरू्पसे जो स्वंज्ञ है वह बिना अन्तःकरणके ही है। कट 
गया न सारा अन्धविद्वास ! 


व्यक्ति माने जो अव्यक्तसे प्रकट हुआ और उसीमें लीन हो 
जायेगा। व्यक्ति माने व्यंजित ( जाहिर--प्रकट ) | जैसे भोजनमें 
कोई व्यंजन यदि हमेशा खाया जाय, यदि वह बदले नहीं, तो 
उसका स्वाद ही मर जायेगा। इसी प्रकार जो व्पक्ति है वह 
अव्यक्तसे कुछ जुदा होकर जाहिर होता है। वह पूर्ण नहीं हो 
सकता । 

व्यक्ति एक वप्रंजन है। नाकके लिए तरह-तरहके इत्र व्यंजन 
हैं; जिद्वाके लिए तरह-तरहके स्वाद व्यंजन हैं; आँखके लिए 
तरह-तरहके रूप व्यंजन हैं इत्यादि। अनेक इत्र, अनेक स्वाद, 
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अनेक रूप, अनेक स्पश॑, अनेक शब्द--ये सब व्यक्ति हैं। इनका 
महत्त्व इनके अलगावमें है, इनकी पूर्णंतामें नहीं है| ये न पूर्ण हैं 
और न हो सकते हें | 

वेदान्त-मतमें कोई भी व्यक्ति सर्वशक्तिमान्‌ नहीं हो सकता | 
सृष्टिकी उत्पत्ति, स्थिति और प्रछयका कतृंत्व किसी भी जीवमें 
नहीं हो सकता : 


जगद्व्यापारवर्ज ( ब्रह्मसत्र ४.४.१७ ) 


सम्पूर्ण सृष्टिका संचालन किसी एक व्यक्तिसे नहीं हो सकता । 
सम्पूर्ण व्यक्तियोंके कमंका फल देना भी एक व्यक्तिके हाथमें नहीं 
हो सकता। इसके लिए ब्रह्मसूत्रने कहा: 'फलमत उपपत्ते: 
( ३.२.३८ ) अर्थात्‌ क्मंफल ईव्वरसे ही सबको प्राप्त होता है । 

यह जो वेदान्त-दर्शंन है वह व्यक्तित्वका संस्थापक नहीं है, 
उसका विरोधी है। वेदान्तज्ञान किसी भी आचायंत्व, महन्तत्व, 
सन्तत्व अथवा अवधूतत्वका भी प्रवर्तन नहीं करता । 


सम्यग बोधः निवुत्तिरूपसदंनादिति प्रवत्तिवतु । 

सम्यक बोध जेसे प्रवुत्तिका उपम्दंन करता है वेसे ही 
निवृत्तिका भी उपमदंन करता है, क्योंकि वह.भी अन्तः:करणमें 
ही होती है । 

प्रवृत्ति, निवृत्ति, गद्दीधारण, महन्तत्व इत्यादि ये सब अहं- 
प्रत्ययी बननेके परिणाम हैं। पुरोहित, मोलवी, पादरी, सम्प्रदाय-- 
ये सब अहुं-प्रत्ययसे उत्पन्न माया है और इसका परिणाम है राग 
ओर द्वेंष ) वेदान्त इस अध्यासजन्य अहुं-प्रत्ययपर ही कुठाराघात 
करता है। वेदान्त राग-द्वेषकी कहीं स्थापना ही नहीं होने देता । 
उसकी दृष्टिमें एक अखण्ड परमात्मामें सब ज्योंके-त्यों वतंमान हैं । 

अच्छा, अब यह अध्यास कबसे है, किसने बंनाया, कबतक 
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एवम्‌ अयम्‌ अध्यास:--उपयुक्त प्रक्रियासे प्रमाणित 'अतस्मिस्तद- 
ब॒द्धिः लक्षणवाला यह जो अध्यास है वह 'भनादि, अनन्त” और 
नेसगिक है | 


'अनादि' अर्थात्‌ जिसकी आदि, शुरूआत न हो । माने हमेश/से 
चला आनेवाला । 


'अनन्त' : अर्थात्‌ जिसका अन्त, खातमा नहो। माने जो 
हमेशा चलता रहे। परन्तु यदि अध्यास अनादि और अनन्त हो 
ट सके ब्रह्मज्ञानसे निवृत्त होनेकी आशा भी व्यथथं है। इसलिए 
अनादि अनन्तका अथे है--कालकी धारामें इसका आदि और 
अन्त नहीं है परन्तु अधिष्ठानज्ञानसे इसकी वाधरूप निवृत्ति 
शकक्‍्य है। यह अथे इसके आगे 'मिथ्याप्रत्ययरूप:'में-सले निकल 
आता है। प्रत्ययके अधिष्ठान-न्ञानसे प्रत्ययका मिथ्यात्व अनुभवमें 
आ जाता है। इसी प्रकार यह जो 'नेसगिक' अर्थात्‌ प्राकृत' 
अक्ृत्रिम' ( बनावटहीन ) अध्याप्त है वह सवलोकप्रत्यक्ष' होनेसे 
प्रत्ययरूप है ( अथवा प्रत्ययरूप होनेसे स्वंलोकप्रत्यक्ष है); 
ओर जब इस ( कालमें ) प्रवाहीरूप अनादि अनन्त नैसगिक 
प्र्ययके अधिष्ठानका ज्ञान हो जाता है तब यह अध्यास “मिथ्या- 
प्र्ययरूप' हो जाता है। अत: अनन्तका अथं है कि अध्यास 
अधिष्ठान-ज्ञानके बिना निवृत्त नहीं हो सकता | 


एक कलक्टर थे। विलायत होकर आये थे। बे कहते थे : 
आप लोगोंको जिसका पता नहीं चलता उसको आप अनादि 
बता देते हो ! परन्तु ऐसी बात बिलकुल नहीं है। हम अनादि 
पदार्थभो अनादि-छहूपसे जानकर ही अनादि बोलते हैं। हम 
अज्ञातको अनादि नहीं बोलते; अनादित्वेन ज्ञातको ही हम अनादि 
बोलते हैं। हमारा यह प्रत्यक्ष अनुभव है कि जब हम कालका 
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साक्षात्कार करते हैं और उसका आदि, अन्त पकड़ने लगते हैं तो 
बिलकुल अनवस्था प्राप्त होती है। फिर दो अनवस्थाओंके बीचमें 
जो वतंमान है वह भी व्यतस्थित केसे होगा; वह भी अनवस्थित 
ही होगा । 


बदलते हुए कालका जो अखण्ड साक्षी है वह कालको देख 
रहा है ओर कालका आदि-अन्त नहीं मिलेगा, यह भी देख रहा 
है; वह कालके मध्यवर्ती रूपको देख रहा है और यह भी देख रहा 
है कि कालका जो यह मध्यवर्ती चल रूप है, वह प्रवाहरूपमें 
अनादि और अनन्त नित्य चक्र है। इन सबका साक्षात्कार 
होता है । 


आप अध्यासका आदि जानना चाहते हैं ? माने आपका प्रश्न 
यह है कि 'हमारी यह नासमझी कबसे है ” हम आपसे पृछते हैं 
अच्छा जी, आप जो यह नासमझ्की पूछ रहे हो वह किसी खास 
चीजके बारेमें नासमझो पूछ रहे हो या सब चीजोंकी नासमझीके 
बारेमें पुछ रहे हो ? आप पूछते हैं नासमझी कबसे ? हम पूछते हैं 
कि आप यह क्‍यों नहीं पूछते कि 'कबकी अर्थात्‌ कालकी नासमझी 
( कबका अज्ञान ) कबसे ?' 


अज्ञान कबसे ? माने अज्ञान कितने बजकर कितने मिनटसे 
है, कितने बरससे है, कितने मन्वन्तरसे है, कितने कल्पसे है, 
कितने महाकंल्पसे है ? कालके किस हिस्सेमें अज्ञान प्रारम्भ हुआ, 
यही न पूछ रहे हो ? हम कहते हैं: आप यह क्‍यों नहीं पूछते 
कि काल कबसे है ? आप कहेंगे : यह तो में जानता हूँ कि काल 
हमेशासे है। हम कहते हैं कि 'बस यही अज्ञान है। कालमें जो 
हमेशापन है वह अज्ञानसे सिद्ध है । 


आकाछ्षके किस हिस्सेमें अज्ञान सबसे पहिले-पहल पेदा हुआ ? 
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अरे बाबा ! प्रदन भी थोड़ी समझदारी रखकर पूछा जाता है। 
तम वास्तवमें यह पूछना चाहते हो कि देश तो हमें पहिलेसे मालूम 
हो गया था, अब उसके बाद उसके किस हिस्सेमें अज्ञानकी उत्पत्ति 
हुई ? माने तुम्हारा प्रइन देशके बारेमें है ही नहीं । देशको तुमने 
स्वतः सिद्ध पदाथ्थ॑ मान लिया । 


अच्छा, देश है--यह तुमको कबसे मालूम पड़ा ? पहिले देशका 
ज्ञान हो लेगा, तब न उसमें अज्ञानकी उत्पत्ति होगी! बोले : 
यह तो नहीं मालूम । तो कहा : बस यहो अज्ञान है। 


देश-कालकी उत्पक्तिके पूव अज्ञान है, बादमें नहीं। इनको 
(देश और कालकी) उत्पत्ति भानात्मंक होती है, वस्त्वात्मक नहीं । 
यह बात ध्यानमें रखनी चाहिए । वृत्तिके उदयके पूर्व काल नहीं 
है, कालकी उत्पत्ति नहीं है। सनन्‍्मात्र काल है। वृत्तिके उदयके 
पूर्व देश नहीं है, देशकी उत्पत्ति नहीं है। सन्मात्र देश है । 


वृत्तिकी उत्पत्तिक समकाल ही देश, काल और वस्तुको उर्त्पत्ति 
होतो है। भर्थात्‌ वृत्ति ओर देश-काल-वस्तु समकाल ही उत्पन्न 
होते हैं । अब आगे विचार करो। 


वृत्तिकी उत्तत्तिके पूर्व क्या है? मैं। वृत्तिके उत्पत्तिके पृ 
'में'का होना जरूरी है। जब वृत्तिकी उत्पत्तिके पृ्व॑"मैं'का होना 
जरूरो है तो ज्ञात देश, ज्ञात काल और ज्ञात द्रव्य जो वृत्ति- 
समकाल हैं, उन सबसे पूव तुम हो । 

अब अज्ञान कहाँ है ? अपने स्वरूपको न जाननेके कारण ही 
देश, काल, द्रव्य, वृत्ति ज्ञातत्वेन उत्पन्न होते हैं. और अज्ञातत्वेन 
अज्ञान है। अधिष्ठानका साक्षात्कार होते ही इनकी ज्ञातता और 
अज्ञातता दोनों बाधित हो जाती हैं। 


एक आदमीने पूछा : यह बेवकूफी हमारे अन्दर कहाँसे आयी ? 
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हमारा मतलब है कि लोक-व्यवहार ऐसा है कि किसीसे कोई 
गलती हो जाती है तो वह लोगोंको यह समझाता है कि उसने 
अमुक गलती इस बजहसे की, अथवा उस वजहसे की । अर्थात्‌ 
वह यह कहना चाहता है कि उसने जो गलती की वह सोच-विचार 
करके को ! अपनी भूलका कारण बताना भूलका पोषण करना 
है। जब तुम अपनी भूलको सही सिद्ध करना चाहते हो तभी तुम 
भूलका कारण बताते हो ! असलमें तो भूलका कारण भूल है और 
उस दूसरी भूलका कारण भी भूल ही है। अब जिससे अनवस्था न 
होने पाथे, . इसलिए हमको एक आदि भूल माननी पड़ती है। 
सबके शुरूमें भूल ही रहती है। 


कहो कि : नहीं जी, यह भूल तो मैंने सीखी है, देख-देख 
करके ! किससे सीखी है? तो कहा कि गुरुजी ! भाई मेरे ! 
भूल सीखी नहीं जाती, स्कूलमें पढ़ायी नहीं जाती | भूलका कारण 
भूल ही होता है। क्‍ 


आप इसको एक लौकिक दृश्टान्तसे समझें ! माना आप किसी 
भाषाकों नहों जानते । कबसे नहीं जानते ? कहा : जन्मसे नहीं 
जानते । जन्मसे पहिले जानते थे ? शायद जानते हों । तो वह सीख- 
कर जाना या बिना सीखे ही जाना ? सीखकर ही जाना होगा । 
तो सीखनेके पहिले नहीं जानते होगे तब सीखोगे न ! तात्पयं यह 
कि जाननेके पहिले अज्ञान होता है। अर्थात्‌ अज्ञान अनादि होता 
है और जिसका अज्ञान है उसका ज्ञान प्राप्त करके उसे मिटाया 
जाता है। 


वेदान्तमें इसी प्रकार भज्ञानको अनादि परन्तु सान्‍्त 
( अधिष्ठान-ज्ञानसे निवत्ये ) मानते हैं । 


बाबू सम्पूर्णानन्‍न्दजीने एक पुस्तक लिखी है “चिद्विलास”। 
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उन्होंने आपत्ति उठायी है कि 'जब तुम ( वेदान्ती ) अविज्ञाको 
अनादि मानते हो तो सान्‍्त कैसे मान सकते हो ?” उन्होंने 
वेदान्तके 'सान्त' शब्दको ठीक नहीं समझा | वेदान्तमें सान्तका 
अथे है 'अधिष्ठान ज्ञानके द्वारा निवत्य'ं। अविद्या अनादि 
है ओर प्रवाहरूपसे नित्य भो है। भगवान्‌ शद्भूरने भी 'प्रवाह- 
रूपसे नित्य परन्तु अधिष्ठान-ज्ञानके द्वारा निवत्य/ इसी अथेंमें 
अविद्याको अनन्त कहा है। भामतीकार और विवरणकार दोनोंका 
सिद्धान्त यही है कि भज्ञान चाहे जबसे चला आ रहा हो परन्तु 
अज्ञानके आश्रय और विषयकी एकताके ज्ञानसे वह निवृत्त हो 
जाता है। 


'में अज्ञानी हू, हमें बहुत अज्ञान है! इस प्रकारके अज्ञानके 
ज्ञानसे अज्ञान नहीं मिटता। साश्नय और सविषय अक्ञानके 
ज्ञानसे अज्ञान मिटता है। माने अज्ञान जिसके बारेमें है (अज्ञानका 
विषय ) उसको जब जानोगे तब अज्ञान मिटेगा। अब यदि 
विषय अपना आपा ही हो तो ? जिसको अज्ञान है ( अज्ञानका 
आश्रय ) ओर जिसके बारेमें अज्ञान है ( अज्ञानका विषय ), दोनों 
एक हो गये न ! 


अज्ञान क्या था ? अनन्तको सानन्‍्त समझ लिया था, आत्माको 
अनात्मा समझ लिया था, पृर्णकोी परिच्छिन्न समझ लिया था-- 
यही तो अज्ञान है न ! जब आप अपने आपेको, जिसकी चेतनता 
साक्षात्‌ अपरोक्ष ही है, देश, काल ओर वस्तुसे अपरिच्छिन्न अखण्ड 
अद्वय तत्त्व जान लेंगे और यह जान लेंगे कि जो देश-काल-वस्तुसे 
अपरिच्छिन्न अखण्ड अद्वय चेतन तत्त्व है वह में ही हैँ तब आपके 
अज्ञानके आश्रय और विषयकी एकताके ज्ञानसे अज्ञान मिट 
जायेगा । तब आप यह जान लेंगे कि अविद्याका आश्रय जौवत्व 
'और अविद्याका विषय ईदवरत्व,. दोनों एक ही अद्वय ब्रहममें 
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अविद्यासे कल्पित हैं ओर केवल अखण्ड ब्रह्म सत्य है। इस प्रकार 
ब्रह्मज्ञानपूर्वक अविद्या सान्‍्त अथवा निवत्य॑ है। 


अविद्या अनादि अनन्त नेर्पागिक है, यह कहनेका अभिप्राय है 
कि अविद्या कालकी धारामें हमेशासे चल रही है; चलती रहेगी, 
ओर यद्यपि यह व्यक्तिगत दोष नहीं है तथापि व्यक्तिके दुःखका 
मूलहेतु होनेसे इसकी निवृत्ति वाञछनीय है और वह ब्रह्माज्ञानसे 
निवृत्त हो जाती है । 

जिस चीजका ओर-छोर नहीं होता अर्थात्‌ जिसका देश-कालमें 
आदि-अन्त नहीं होता उसका साक्षात्कार किसी इन्द्रियसे नहीं हो 
सकता, न अन्तरिन्द्रिसि और न बहिरिन्द्रियसे । उसका केवल 
काल्पनिक प्रत्यक्ष होता है। ये अनादित्व, अनन्तत्व और अज्ञातत्व 
भी ऐसे ही हैं। अनादित्व, जनन्तत्व अथवा अन्यरूपसे अद्वितीयत्ब, 
इनमें-से किसीका यदि प्रत्यक्ष होगा तो केवल मानस-प्रत्यक्ष होगा । 
और मनको हम लोग ( वेदान्ती ) प्रमाण नहीं मानते | मनमें 
झठ, सच कुछ भी आ सकता है। इसलिए वेदान्तमें मानसं- 
प्रत्यक्षको प्रत्यक्ष नहीं मानते । वह कल्पना है । 

भूतके आदि और भविष्यके अन्तका किसीको प्रत्यक्ष नहीं 
हो सकता । देशके ओर-छोरका किसीको प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । 
सबका अनुभव ऐसा ही है। देश, काल, कारण, माया--और 
यहाँतक कि आत्मासे भिन्न ब्रह्म, आत्मासे भिन्न ईश्वर और 
आत्मासे अलग जानी हुई का्य-कारणसमष्टि--ये सब कल्पित- 
रूपसे ही मनमें दृढ्य होते हैं; किसी इन्द्रियके द्वारा इनका प्रत्यक्ष 
नहीं होता । 


वेदान्तके 'कल्पना' शब्द पर कभी विचार करना। यह कोई 
माननेकी बात नहीं है। 


द।रणमें ईव्वरत्व कल्पित है, यह बात कही गयी। अब 


४६६ | ब्रह्म सुत्न-प्रवचन 


कार्यमें देवी । जो चीज इन्द्रिय-प्रत्यक्ष है उसको ईश्वर माननेमें 
जो ईव्वरत्व है वह भी कल्पितरूपसे ही है। अपने परिच्छिश्न- 
रूपमें, व्यक्तित्वमें, जो ईश्वरत्व है वह भी कल्पितरूपसे ही है । 
इस प्रकार कारणमें ईश्वरत्व और कारयरूप परिच्छिन्न अहूंमें 
और इदंमें ईश्वरत्व, कल्पित है। व्यापकमें जो ईश्वरत्व है वह 
भी कल्पित है। अनादि-अनन्तमें जो ईश्वरत्व है वह भी कल्पित 
है। मायाधिपतित्व और आत्मासे भिन्न ब्रह्मत्वमें भी ईइवरत्व 
कल्पित है। क्योंकि जो भूमा है, महानतम है उसको देखनेका 
सामथ्थ किसी यन्त्र या इन्द्रियमें है नहीं और बिना देखे यदि मन 
कल्पना करेगा तो कल्पनाका भाव बना रहेगा और कल्पना 
कटेगी नहीं, इसलिए ईश्वरको ढुँढनेका सच्चा मार्ग यह है कि 
इन आने-जानेवाली कल्पनाओंका जो स्थिर अचल कूटरथ साक्षी 
है उसके स्वरूपको समझा जाय । उससे अभिन्न होने पर ही काल 
अनादि और अनन्त है, देश व्यापक है, द्रव्य सर्वात्मक है और ब्रह्म 
अनन्त है | अपने प्रत्यक चेतन्यसे अभिन्न हुए बिना दूसरी कोई 
वस्तु आत्मलाभ नहीं कर सकतीं | 


देशकालादयः सायातद्धिष्ठानादयः नात्मनो व्यतिरेकेण 
आत्मानं लभन्ते। 
अपनेसे अलग होकर ये आत्मसत्ताका लाभ नहीं कर सकते | जब 
काल ही अपने बिना सत्ता-लाभ नहीं करता तो अकाल पुरुषमें 
भूत-भविष्यका परिच्छेद नहीं हो सकता। जब देश ही अपने 
बिना सत्ता-लाभ नहीं कर सकता तो अदेश पुरुषमें बाहर-भीतरका 
भेद नहीं हो सकता। बृहदारण्पककी श्रुतिने ब्रह्मका वर्णन ऐसे ही 
किया है: 


तदेतद्‌ ब्रह्म अपुवंग अनपरम्‌ अनन्तरम अबाह्ायस्‌ अयसात्मा 
ब्रह्म सर्वानिभूः ( ब॒हदा० २.५.१५ ) 
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खोज जितनी होती है वह ऐन्द्रियक अनुभूतिके अनुसार होती 
है । ऐन्द्रियक विषयानुभूति, उसका संस्कार, उसका प्रवाह, उसको 
55 शान्ति: शान्ति: शान्ति: करके तब वेदान्तका अनुसन्धान होता 
है। अस्तु ! 

अब बताते हैँ कि अविद्याका रूप क्‍या है : 'मिथ्याप्रत्ययरूप: । 


मिथ्या ये प्रत्यवाः | ये प्रत्ययाः प्रतीतिकाले सत्यवद्‌ भासन्ते 
तदनन्तरं च बाध्यन्ते ते मिथ्याप्रत्यया: । 


जो प्रत्यय प्रतीतिकालमें सच्चे मालूम पड़ते हैं परन्तु जो 
बादमें बाधित हो जाते हैं वे मिथ्या प्रत्यय हैं। मिथ्या अर्थात्‌ 
अनिवर्चनीय: 'मिथ्या शब्दों अनिवर्चनीयतावचन:”। वेदान्तमें 
मिथ्या माने नितान्त असतु नहीं होता बल्कि भासते हुए भी जो 
न होवे वह मिथ्या होता है। जेसे आपने कहा कि हमने १०० 
हाथ लम्बा झेर देखा है! तो यहाँ आपका कथन ( शब्द ) मिथ्या 
नहीं है वरन्‌ आपके कथनका अथे मभिथ्था है, क्‍योंकि अर्थ जो 
शेर है वह १०० हाथ लम्बा नहीं ही सकता । इस प्रकार आपका 
भाषण 'मभिथ्या भाषण” है यह लोकमें भी मिथ्या शब्दका व्यवहार 
प्रचलित है | 


स्वप्नमें पदार्थ भासते हैं परन्तु मिथ्या होते हैं। वहाँ वे 
प्रत्ययरूप होते हैं। मिथ्या प्रत्ययरूप स्वप्नके पदार्थ हैं। स्वप्नके 
शत्रु, मित्र, क्रोध, प्रेम सब मिथ्या प्रत्ययरूप हैं । 


ये जो जाग्रतमें भी आपको छात्रु, मित्र, क्रोध, प्रेम आदि 
दिखायी देते हैं वे सब मिथ्या प्रत्ययरूप ही होते हैं। आपने 
जीवनमें न जाने कितनी बार अपनेकों पापी समझा हैं ओर 
कितनी बार पृण्यात्मा समझा है ! हम जब्र जो समझते हैं तब 
उसी समझको सच्चा मानने लग जाते हैं । 
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हमको एक महात्माने बताया था : जब मनुष्यके मनमें काम 
आता है तब वह अपने 'मेंको कामसे मिला देता है। मेंका 
तादात्म्य कामवृत्तिसे हो जाता है अथवा अहं कामकार हो जाता 
है। तब घह कामको ही मैं समझता है और समझता है कि यदि 
इस कामकी पूरति नहीं होगी तो में मर जाऊंगा। परन्तु कामका 
आवेश उतरनेपर अपनी गलतीका एहसास करने लगता है | यही 
बात क्रोध आदि अन्य आवेशोंकी है । द 


महत्त्व किसी वस्तुका नहीं होता । महत्त्व उस अहंका होता 
है जो तदाकाराकारित तवृत्तिके साथ तांदात्म्यको प्राप्त होता है। 
यह ऐसा 'अहं” है महाराज कि यदि नरकके साथ जुड़ जाय तो 
नरक भी महत्त्वपूर्ण हो जाय ! 


एक आदमी नरकमें गयाँ। वहाँ जाकर कीड़ा हो गया , 
फिर उसे एक कीड़ी मिल गयी । ब्याह हो गया | तदनन्तर बच्चे 
भी द्वो गये। भगवान्‌ने कुछ काल पढ्चात्‌ तरस खाकर संदेश 
भेजा उसके पास: वेकुण्ठमें आ जाओ। बोला: बड़ा सुखी हूँ 
महाराज ! पत्नी है, बच्चे हें, भोजन है, सब आराम है, फिर 
वेकुण्ठ क्यों जाऊं ? 

मनुष्य जहाँ रहता है इतना रचपच जाता है; उसके मैंका 
इतना भयंकर तादात्म्य हो जाता है क्रि बह उस सबसे तटस्थ 
होकर अपनी परिस्थितिपर विचार ही नहीं करता कि हम 
किस कुएँमें गिरे हुए हैं! तुम महानतम, चिदाकाशके वासी, कहाँ 
इस छोटेसे अन्तःकरणके कुएँमें फैसे हुए हो! सोचो ! इसीका 
नाम अध्यास है । 


यह जो सपनेमें देली हुई चीजके साथ प्रेम है, आसक्ति है, 
रोना है, भोगकी इच्छा करना है इसीका नाम मिथ्या प्रत्यय 
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है। स्वप्नके समान जाग्रतमें भी ये सब मानस-प्रत्यय हैं और 
मिथ्या प्रत्यय हैं । 
एक विचार! जाग्रतू अवस्थामें स्वप्रको स्मृति आती परन्तु 

स्वणमें जाग्रत्‌की स्मृति नहीं होती है, यह सबका अनुभव है। 
इसका कारण यह है कि स्वप्त-अवस्थाका अभिमानी जो 'तेजस! 
है वह जाग्रतृ-अवस्थाके अभिमानी 'विश्व'में अनुगत रहता है, 
परन्तु विश्व तेजपमें लोन रहता है। इसो प्रक्नार जाग्रतु और 
स्वप्तमें सुषु्तिकी स्मृति होनेसे तथा सुषुप्तिमें किसोकी स्मृति न 
होनेसे यह बात निकलतो है कि सुषुप्ति-अवस्थाका जो अभिमानी 
ध्राज्ञ! है वह तेजत और विश्वमें अनुग॒त रहता है जबकि विश्व 
ओर तेजस प्राज्ञमें लोन रहते हैं। जो लीन हो जाता है उसकी 
स्मृति नहीं रहूतो और जो अनुगत रहता है उसकी स्मृति 
रहती है । 

एक मत ऐसा भो है कि जब हम स्व॑प्तकी याद करने लगते 
हैं तो हम उस समय सपनेमें हो. चले जाते हैं। माने भूतकी याद 
हम भूत होकर ही करते हैं ! 

तो यह सब्र क्या है ? ये सब भिथ्या प्रत्यय हैं । मिथ्या प्रत्ययके 
साथ तादात्म्य होना अध्यास है। यह अध्यासकी बात बताना 
बहुत जरूरो है, क्योंकि यदि अध्यास हो न हो तो ब्रह्मविचा रको 
आवशध्यक्रता ही न हो! मनुष्य जब बेवकुकीसे फेप्ता होता है तभी 
वह समझदारोसे बाहर निकल सकता है परन्तु यदि सचमुच 
फैया हो तो समझदारीसे नहीं छुट सकता । संत्तारमें कमंसे, फलसे 
धघ्यानसे, चेतन्यकों बन्धन नहों है। अपने आपको न जाननेपे ही 
चेतन्यकोी बन्धन है। इसलिए अपने आपको जानना हो इससे 
छटनेके लिए काफी है। 


अब भगवान शद्भुर बताते हैं कि अध्यापका कार्य क्‍या है ? 


डे [ ब्रह्यसृत्र-प्रवचन 


'कतृत्वभोक्तत्वप्रवतंक: | अर्थात्‌ अध्यास कर्तापन और भोक्ता- 
पनका प्रवतंक है। 


लोग कहते : महाराज ! अब तो हमें ज्ञान हो गया, अध्यास 
निवृत्त हो गया, अब बताइये कया करें ? परन्तु श्रोमानजी, यह 
प्रदन तो कर्ताका ही है न ? अध्यास तो अभी छिपा बेठा है ! 


कुछ कहते हैं: महाराज ! अब तो हमें ज्ञान हो गया, अध्यात 
निवुत्त हो गया, अब हम सगुण-साकारका मन्त्र न जपें न ? में 
कहता हूँ : ठोक है, अब अध्यास नहों रहा, तो पत्नी-पुत्रके साथ 
भी व्यवहार मत करो ! इसपर वे कहते हैं: नहीं महाराज, 
इसके बिना केसे चलेगा ? तो में कहता हूँ: तो फिर तुम्हारा 
ईश्वर, मन्त्र, गुदके बिना केसे चलेगा ? 


उक्त प्रइनमें भी अध्यासजन्य कतुंत्रका बोध छिपा है। 
जीवनमें जितना भी और जहाँ भी कर्तापन है वह सब अध्याससे 
संचालित है। यह ज्ञानों अज्ञानी दोनोंको है। जब ज्ञानी व्यक्ति 
है और व्यवहार करता है तो उसका भी व्यवहार बिना अध्यास 
केसे चल सकता है ? 


एक बार श्रीउड़िया बाबाजी महाराज बेठे थे। में भी वहीं 
बेठा था। एक पण्डितजी श्रीमहाराजजीसे बातें कर रहे थे। 
पण्डितजी कह रहे थे कि त्रह्मज्ञान तो किसीकों हुआ ही नहीं और 
होता भी नहीं। यहो बात बाबा भी कहते थे, परन्तु दुसरे संदर्भ॑में | 
मगर यह बात जब उन्होंने कहो (और वह कटाक्षरूपमें 
थी ) तो मुझे अच्छी नहीं लगी। में भी तब्र पण्डित ही था, झट 
बोल उठा : 


में : पण्डितजी, आपको पूछता क्‍या है? ब्रह्मज्ञान मुझे 
हुआ है । 
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वे : आप बड़े अभिमानी हैं जी ! 
में : बिना अभिमानके तो कोई काय॑ ही नहीं होता | 


वे: नहीं । देखो ये जो बाबा हैं, बिना अभिमानके कार्य 
करते हें । 

में : यह तो आपकी श्रद्धा है। आपने इनका दिल खोलकर 
कहाँ देखा है कि इनमें अभिमान है या नहीं । 

वे : आप क्‍या कहना चाहते हैं ? क्‍या ज्ञानीक्ो भी अभिमान 
रहता है ? 

में: जलर रहता है, जब ज्ञानीका व्यवहार रहता है तो 
उसमें किचित्‌ अभिमान भी जरूर रहता है | 

वे : अभिमानका क्या लक्षण है ? 

मैं : हम यह फूल उठाते हैं हाथसे, नाकमें ले जाकर संँधघते 
हैं। खानेकी वस्तु होती तो उठाकर मुँहमें डालते। यदि यह 
अभिमान न होता कि हाथ मेरा, मुँह मेरा, तो हाथसे भोजन 
उठाकर दूसरेके मुँहमें डाल देते अथवा यदि यह ज्ञान न होता कि 
खाया मुँहसे ही जाता है तो भोजन अपने कानमें भी डाल सकते 
थे। तो जो हाथ ओर मुंहको अपना समझता है और जो इनके 
मेदको जानता है वही हाथसे उठाकर भोजनको मुँहमें डालता 
है। यही अभिमानका लक्षण और प्रमाण. है । 

तात्पयं यह कि ज्ञानी और अज्ञानी दोनोंका व्यवहार अध्यास- 
पृवंक ही होता है, अध्यासके बिना व्यवहार सम्भव नहीं है । 
परन्तु ज्ञानीके लिए अभिमान बाधित रहता है और अज्ञानीके 
लिए अभिमान सत्य रहता है। इस भेरको छोड़कर यदि व्यवहा रका 
अन्तर होगा कि 'यह करोगे तो फंस जाओगे ओर यह करोगे 
तो नहीं फंघोगे” तो वह तो व्यवहा रमें सत्यत्व बुद्धिकी ही स्थापना 
हुई, इसमें परमाथ नहीं है | 
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श्रीरमण महषि कहते थे कि व्यवहारमें ज्ञानी-अज्ञानी दोनों 
समान हैं और परमाथ्थमें ज्ञानाका अभिमान बाधित है | 


श्री रामकृष्ण परमहंस कहते थे कि यदि देहाभिमान बिलकुल 
होगा ही नहीं तो अठारह दिनसे अधिक शरीर नहीं टिकता | 
परन्तु यदि बाधित देहाभिमान हो तो शरीर ४-६ जन्म भी टिका 
रहे तो आत्माकी कोई हानि नहीं है--यह वेदान्तका सिद्धान्त 
है । उदाहरणाथ॑ वसिष्ठ तत्त्वज्ञ थे परन्तु केवल दो जन्मतक। जो 
कारक पुरुष होते हैं उनके कई जन्मोंका प्रारन्ध एकमें होता है । 


यह जो क्तंत्व-भोक्‍तृत्वकी प्रतीति हो रही है, अर्थात्‌ 'में 
कर्ता, में भोक्ता' यह जो अभिमान प्रतीत हो रहा है और अपनेको 
ब्रह्म न जाननेके कारण उस अभिमानमें जो सत्यत्व प्रतीत हो 
रहा है वह सब अध्थासके कारण हूँ। ज्ञानीके लिए य सब 
सिनेमाकी तस्वीरके मानिन्द है और अज्ञानियोंके लिए यह सब 
सत्य लगता है| 


ऐसा यह अध्यास सर्वेलोकप्रत्यक्ष' है। माने तुम्हीं अपनी 
छातोपर हाथ रखकर कह दो न कि अध्यास तो है! हमसे क्‍या 
पूछते हो ! 

अध्यासको प्रमाणित करनेकी क्या आवश्यकता है ? यदि मू्॑ 
अपनी मूर्खताको प्रमाणित कर दे तो वह मूर्खता ही क्या नहीं हुई ? 
असलमें अध्यास तो सबके पीछे ही पड़ा है। पितापना भी अध्यास 
है और पुत्रपना भी। पिता पिता है ओर पुत्र पुत्र है। हम पूछते 
हैं: “आप किसी पुत्रके पिता हैं तो पिता किसके हैं ?--पुश्रके, 
जीवके या शरीरके, उसके अन्तःकरणके या संस्कारोंके, उसके 
शरीरकी धातुके या उसके काले-गोरे रंगके ? यह पितृत्व और 
पुत्रत्व आध्यासिक है अर्थात्‌ माना हुआ है, झूठा है ! 
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सम्बन्ध सब झूठे माने हुए हैं। जेसे हम दस अंग्रोंको फेला 
दें और उनमें कहें कि अमुक अमुकका चाचा, मामा, ताऊ, बाप 
बेटा है तो क्या कुछ होता है ? संसारमभें जितने पिता-पुत्रादि 
सम्बन्ध हैं, ब्राह्मणत्वादि वर्ण हैं, ब्रह्मचर्यादि आश्रम हैं, मनुष्य- 
त्वादि जातियाँ हैं, प्राणित्व, जीवत्व, ये सभी अध्याससे ही सिद्ध 
हैं। धामिक द्वेष, पन्‍थ-पन्थाई--सब अहंता-ममता मूलक़ अध्यासके 
ही कारण हैं । 

जब आप विशुद्ध मुक्त चिन्मात्र-सन्मात्र आनन्दमात्र परम 
तत्त्वके रूपमें अपने आपको जानोगे तो पता चलेगा कि इस 


स्वरूपको न जाननेके कारण ही हम कोई ग्रन्थि बनाकर बेट 
गये थे ! 


सुष्टिके बारेमें केबल एक बात कही जा सकती है कि ऐसा 
मालूम पड़ता है। सभी अन्योंके बारेमें भी यही है। 'है' नहीं है, 
विद्यमान है, अविद्यमान है', इसमें सबमें “मुझे ऐसा मालूम पड़ता 
है! इस प्रतीतिका अनुवाद है। ईश्वरके बारेमें भी ये सब विकल्प 
अपनी ही प्रतीतिके अनुवादमात्र होते हैं। और अपनी व्यक्तिगत 
प्रतीतिमें इतना आग्रह कि यही परम सत्य है ? 


ठीक है आपको ऐसा मालूम पड़ता है। परन्तु इस प्रतीतिकी 
सत्ता कौन-सी है ? क्या आपको स्वप्न प्रतीत नहीं होता, सुष्‌प्ति 
प्रतीत नहीं होती, स्मृति प्रतीत नहीं होती ? आपने सपना देखा 
ओर पदार्थ मालम पड़े, यह सच है। परन्तु स्व्रप्तके पदार्थ झूठे 
हैं, यह भी सच है । देखना यह है कि प्रह्तीतिका ज्ञान तो सच है 
परन्तु प्रतीतिका विषय मिथ्या है। 

जाग्रतमें भी ठीक ऐसा ही है| ज्ञानमात्र ही सच्चा है, दीखना 
सच्चा है, परन्तु ज्ञेय, दृश्य विषय सच्चे नहीं हैं। लड़ाई, झगड़ा, 
प्रेम, उत्पत्ति, विनाश सब दीख रहे हैं; दीखनेपर कोई आक्षेप 
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नहीं है। परन्तु जो दीख रहा है वह शरीर अन्तःकरणसे नहीं 
दीख रहा है, वह नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक ब्रह्म चेतन्य ही चिद्धातुसे 
दीख रहा है । 


अपने बारेमें 'में नहीं हुँ--पह नहीं कह सकते, और दुनियाके 
बारेमें यह मालम पड़ता है,' बस इतना ही कहा जा सकता है। 
केवल मालम पड़नेवाली बातके लिए, केवल मालूम पड़नेवाली 
चोजके लिए दुःखमें पड़ना ! असलमें दुःख भी होता नहीं है, 
मालूम ही पड़ता है। दुःख आता है, जाता है, सपनेकी तरह। 
जो दुःख बीत गया, जरा उसको बुला तो लाओ ! आप घटना, 
दृश्यको पुनः भले ही बना लो, परन्तु उस घटनाके साथ जो 
कर्तापन, भोक्तापन, सुख अथवा दुःख भूतमें था उसे पुनः वापस 
नहीं बुला सकते । 


यह बात केवल शास्त्रगम्य नहीं है, सब लोगोंके लिए प्रत्यक्ष 
है । हम किसी कमंका विधि-निषेध नहीं कर रहे हैं कि इसको 
करो या मत करो। जो जीवनमें है, हो रहा है, उसे वेसा तुमको 
बता रहे हैं । हम वस्तुका ज्ञान करा रहे हैं ; यह ब्रह्म-विद्या है । 


एक देशमें युद्ध हुआ। नेताओंने कहा : स्कूल कालिज बन्द 
करो। सब युवकोंको युद्धमें भेजो ।” सब प्रोफेपर विद्वान, कवि 
भूखों मरने लगे। उनसे भो नेता लोग बोले : तुम भी सब छोड़ो 
और उठाओ बन्दूक ! उस देशमें एक महात्मा भी थे। उन्होंने 
'नेताओंसे पूछा : 'तुम लोग लड़ किसके लिए रहे हो ?' वे बोले : 
'धरतीके लिए ।” महात्माने कहा : 'तुम बच्चोंकी रक्षाके लिए, 
विद्याकी रक्षोंके लिए. विद्वानोंकी रक्षाके लिए लड़ना चाहते हो 
या नहीं ? जब ये ही सब नहीं रहेंगे तो धरतोका राज्य किसके 
लिए करोगे ?' 
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इसलिए भाई मेरे ! सब लोग कमंमें ही लग जाये यह दृष्टिकोण 
ठीक नहों। ये जो विद्याके दृश्मन होते हैं उन्हें विद्या पसन्द 
नहीं होती । इसलिए वे कहते हैं कि 'चलो सब लड़ाईमें |. वेदान्त 
विचार करनेवालो ! तुम्हारी जो यह पलटनकी पलटन है, सबको 
( कमके ) मोचेंपर भेजो !! 


सिरपर बेवकूफी सवार है और कहों न कहीं आग्रह सबके 
मनमें दिखायी पड़ता है। बृद्धिमानीका फल तो यह है कि आग्रह 
न रहे : “बुद्धेः फलमनाग्रहः।” आग्रहसे राग-द्वेष होते हैं। यह 
दुराग्रह भी अध्यासका घनीभाव है । 


वुन्दावनमें हमारे आश्रममें ही एक आदमीने चोरी की । चोरी 
पकड़ी गयो। वस्तु भी मिल गयी। हमारी इच्छा थी लोगोंको 
मालम न पड़े । अतः हमने उस व्यक्तिसे कहा जिसने चोरी की थी 
कि तुम चुपके से हरिद्वार चले जाओ। अब उसने तो महाराज 
अनशन कर दिया कि 'हमको वुन्दावन छोड़कर हरिद्वार जानेको 
क्यों कहते हैं ?' लोगोंको मालूम पड़ा | पूछा : क्‍यों तुमको हरिद्वार 
भेजते हैं? तब खुद ही उसने बताया कि 'हमने चोरी की थी ।' 
अब देखो, आश्रमवालोंको, घरवालोंको और ग्रामवालोंको सबको 
ही पता लग गया कि वह चोर है। सब लोग कहने लगे : इसको 
हरिद्वार जाना ही चाहिए। माने अनशनका उल्टा परिणाम हुआ। 
फिर हमने कहा: “जाने दो, इसे वुन्दावन ही रहने दो, कोई 
चोर चोर नहीं है । 


तो मनुष्य जो चाहता है उस अपने लक्ष्यके विपरीत व्यवहारमें 
आचरण करता है। क्‍यों ? क्योंकि उसके मनमें एक आग्रह 
बन जाता है कि यह तो ऐसे ही होना चाहिए। देखो भाई ! 
व्यवहार कुछ नहीं मिटना चाहिए। ब्राह्मण ब्राह्मण रहे, क्षत्रिय 
क्षत्रिय रहे । हिन्दू हिन्दू रहे, मुसलमान मुसलमान रहे । न कोई 
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म्लेच्छ है न काफिर, दोनों मनुष्य हैं और दोनोंकी आत्मा बिल- 
कुल एक है। बिना धरम परिवत्तनके, बिना वर्ण या आश्रम 
परिवतंनके, सबका कल्याण हो सकता है। बस, यह जा सव 
अनर्थोका मूल हेतु अध्यास है वह निवृत्त होना चाहिए। वैदान्त 
( उपनिषद्-विद्या ) इसीलिए आरम्भ होता है : 


अस्थानथंहेतो: प्रहाणाय “सर्वे वेद।न्‍्ता आरभ्यस्ते । 


अनर्थका हेतु क्या ? अध्यास | अर्थात्‌ अपने "मेंको किसी 
भी परिच्छिन्नके साथ जोड़ देना | जो दृश्य है उसमें चेतनको, जो 
चेतन है उसमें दद्यको जोड़ देना अध्यास है। यह बात अन्तः- 
करणपर लाग॒ है। दुनियामें लोग क्यों दुःखी हैं ! 


राजा दुःखी परजा दुःखो साधुनको दुःख दूना। 
कहै कबीर सुनो भाई साधो, एकहु घर नह सुना ॥ 


कुछ धनके लिए दु:खी हैं तो कुछ इज्जतके लिए, कुछ व्याहके 
लिए तो कुछ दोर्घायुके लिए। लोग खाते जाते हैं और रोते भी 
जाते हैं कि हाय ! दस बरस बाद क्या खायेंगे ? हमारे बेटे क्‍या 
खायेंगे ? दस बरस बाद तुम या तुम्हारे बेटे जिन्दा भी रहेंगे, 
इसीका क्या ठिकाना ? और यदि जिन्दा रहेंगे तो अपनी अक्कल 
खायेंगे । फिक्कर क्‍या करते हो ? 


सारा दुःख अध्यास देता है। जो किया सो सपना था। जो 
होगा सो सपना होगा | परन्तु यह विचार तत्त्वज्ञानपृवंक होना 
चाहिए । कोई चीज हो तो रस्सी और आप माला लेकर बेठ जाये 
ओर हजार बार, करोड़ बार जप करें कि 'यह सप॑ है, यह सप॑ है, 
यह सप॑ है, तो क्या वह चोज सप॑ हो जायेगी ? नहीं हो सकतो, 
क्योंकि रस्सी प्रमाणसिद्ध वस्तु है। प्रमाणसिद्ध रस्सी जपसे सप॑ 
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नहीं हो सकती, अपनेको तो परिश्रम ही हाथ लगेगा | इसी प्रकार 
हजार-हजार प्रत्यय भी आत्माके स्वरूपको बदलनेमें शकय नहीं 
हैं । असलमें आत्माकी पहिचान न होना ही सवंदुःखोंका हेतु है । 


विलायतमें एक बहुत बड़े विद्वान थे। शास्त्रार्थमें उनको 
कोई पराजित नहीं कर सकता था। एक दिन स्वप्नमें उन्होंने 
देखा कि विदेशसे कोई विद्वान आया है और शास्त्रार्थमें उससे 
वह द्वार गया है। बड़ा दुःख हुआ। जाग गया। सोचा अब 
लोगोंको क्या मंह दिखाऊँगा ? मर जाना ही बेहतर है। उठा, 
स्‍्नानादिसे निवृत्त हुआ। कुछ स्वस्थ हुआ तो सोचने लगा कि 
वह विजेता विद्वानु कौन था ? ख्याल आया कि सपनेमें तो मेरे 
सिवाय कोई दूसरा था नहीं। में ही दो शरीर बता था : एक वह 
ओर एक मैं । हमारी बुद्धि ही दो हिस्सोंमें बंट गयी थी । हमारी 
आत्मा ही दो आत्माओंके रूपमें भासती थो ! फिर निर्णय क्‍या 
हुआ ? “अरे, तब तो मैं अपनी बुद्धिसे ही हारा, किसी दूसरेकी 
ब॒द्धिसे में पराजित नहीं हुआ'--यह ख्याल आते ही उस विद्वानुका 
सारा दुःख जाता रहा । 


आप देखो सृष्टिमें जो 'यह, में, तुम, वह मालूम पड़ता है वह 
सब भी स्वप्न-सृष्टिकी भाँति एक द्रष्टा चेतन ही है। भूतकी 
कल्पना मत करो कि यह सृष्टि केसे हुई ? यह झूठी कल्पना है । 
किसीने भी सृष्टि बनायी हो और कोई बनाये, यह सब 
झूठी कल्पना है। क्योंकि सुश्कि आदिका प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता। इसमें किसी आचायके नाम लेनेकी भी कोई जरूरत 
नहीं है कि सृष्टि गणेशसे हुई, कि देवीसे हुई, कि बेलसे हुई 
या सॉपस हुई, कि आवाजसे हुई या रोशनीसे हुई। क्योंकि 
ये देखे नहीं जा सकते। अगर देखनेवाला कोई ( आचाये ) था 
तो उप्तकी इन्द्रियाँ, अन्तःकरण सब थे ही । माने सृष्टि तो पहिलेसे 
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थी ही फिर उसका अनादित्व क्‍या देखा। और यदि देखनेके 
करण नहीं थे तो निःशेषको देखनेवाला कोई नहीं था। सृध्टिके 
अन्तमें क्या रहेगा--इसकी भी ऐसी ही बात है। यह सब कल्पना 
है। जब बुद्धि नहीं थी या नहीं रहेगी तब क्या रहा, इसको 
देखेगा कोन ? सृष्टिका आदि, अन्त देखकर तत्त्व नहीं समझा 
जाता । सृष्टि इस समय केसे भास रही है, यह जो भासमान तत्त्व 
है यही सृष्टिका मूल है। भासमानता ही सृष्टिका मूल है--इदंके 
रूपमें भासमानता, अहंके रूपमें भासमानता। यह भासमानता 
( मालूम पड़ना ) ही सृष्टि है। आदि, अनादि, सान्त, अनन्त, 
पापी, पुण्यात्मा, वर्ता, भोक्ता, सुखी, दुःखी, स्वगं, नरक इत्यादि- 
यह सब मालूम ही तो पड़ता है। यही भासमानता सृष्टि है । 


भासमानता दो प्रकारकी मालम पड़ती है: (१) बाधित 
भासमानता, जो बदलती जाती है और (२) अबाधित 
भासमानता, जो बदलतो नहीं | अब्ाधित भासमानता सत्य है और 
बाधित भासमानता मिथ्या है। तत्त्वतः सत्य और मभिथ्या दो 
नहीं होते, क्योंकि मिथ्या सत्यके आश्रित रहता. है। इसलिए 
सत्य अद्वितीय होता है। 


अब अपना आत्मा जो है वह अबाधित भासमान है और 
अपनेसे जो अन्य है वह बाधित भासमान है। नरक, स्वगं, 
ईश्वर, अनीश्वर, वेद, धमं, सम्प्रदाय, पन्थ, आचायं--ये सब 
मिथ्या हैं । बात दो टूक है और एक मिनटमें कहनेकी है । 


मालूम पड़नेके अतिरिक्त न यह है, न मैं है, न तू है, न वह 
है।न दाहिने, न. बॉये, न आगे, न पीछे, न ऊपर, न नीचे । मालूम 
पड़नेमें अपनापना अबाधित भासमान है और अन्यपना बाधित 
भासमान है। बाधित माने मिथ्यात्वेन निश्चित। देशकी धारामें 
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देशके साथ, कालकी धारामें कालके साथ और वस्तुकी धारामें 
वस्तुके साथ एक बहता हुआ मालूम पड़ रहा है और एक अचल 
मालूम पड़ रहा है। जो अचल मालूम पड़ रहा है वह आत्मसत्य 
है ओर जो चल मालूम पड़ रहा है वह अनात्मसत्य है। पापो- 
पना, पुण्यात्मापना, सुखीपना, दुखीपना, यह सब बहता हुआ 
सत्य है--बाधित भासमान, बदलता हुआ | कहीं तुम अभिमान 
करके बेठ जाओगे कि “मैं ऐसा ही, यह ऐसा ही, तो लो, अब 
उसका दुःख भोगो ! 


इस प्रकार समस्त अनर्थोका हेतु यह अध्यास है। सारे वेदान्त 
अर्थात्‌ उपनिषद्‌ इसी अध्यासका समूल नाश करनेके लिए आरम्भ 
होते हैं। सो किस प्रकार ? आत्मेकत्वप्रतिपत्ति'के द्वारा | अर्थात्‌ 
इस बोधोत्पत्तिके द्वारा कि 'सब एक अखण्ड आत्मा ही है और 
उस एक अबाधित आत्मसत्यके अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु नहीं 
है।' अतः वेदान्तके आरम्भके दो उदेश्य हैं--१. अध्यासकी 
निवृत्तिके लिए : अस्यानथेहेतो: प्रहाणाय तथा २. आत्मैकत्व- 
विद्याकी प्रतिपत्तिके लिए : 'आत्मेकत्वविद्याप्रतिपत्तये ।' 


वेदान्तके साथ सर्वे पद देकर आचायने समस्त वेदान्त- 
वाक्‍्योंकी एकवाक्याथ॑ंता प्रकट की है। माने सारी उपनिषदें एक 
ही लक्ष्यको वेध करती हँ--अस्यानर्थहेतो: प्रहाणाय आत्मेकत्व- 
विद्याप्रतिपत्तये । 

वेद दो प्रकारका होता है: '!. ज्ञानात्मक वेद जिसका 
स्वरूप है वृत्तिज्ञान--घटज्ञान, पठज्ञान, मठज्ञान, ऐन्द्रियक ज्ञान; 
यह ॒ केवल वेद है, वेदन द्वारा वेद्य। २. वेदान्त जिसका स्वरूप 
है ज्ञप्तिमात्र-ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेयकी त्रिपुटीसे रहित, ज्ञानस्वरूप, 
वेदज्ञानकी निषेधावधि। इन्हींके अनुसार वेद जो शब्दराशि है 
उसका विभाजन किया गया है। वेदका वह भाग जिसका सम्बन्ध 
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विश्वसृष्टि, जीव, ईश्वर, स्वग॑, नरक, भूत, भविष्य, उत्पत्ति, प्रलयसे 
है; वह वेद है और वह भाग, जिसका सम्बन्ध सच्चिदानन्द 
अद्वय आत्मासे है; वह है वेदान्त | 

यहाँ वेदान्तका प्रयोजन अध्यास-निवृत्ति तथा आत्मेकत्व- 
विद्याकी प्रतिपत्ति बताया है। वेदका प्रयोजन मनुष्यके जीवनमें 
धर्म ओर उपासना द्वारा उसका इहलौकिक ओर पारलौकिक 
उत्कष तथा वेदान्तविद्याके अधिकार-सम्पादनमें है। 


सब वेदान्तोंका यही उक्त प्रयोजन है| यह भगवान्‌ श्रीशंकरको 
प्रतिज्ञा है। इस प्रतिज्ञाकी पूति केसे होगो वही वे अपने इस 
ब्रह्मसृत्रके शारी रक भाष्यमें दिखलायेंगे : 


यथा चापयमथें: सर्वषां वेदान्तानां तथा वयमस्यां शारोरक- 
मोर्मासायां प्रदरंयिष्पास: । 


इस भाष्यको शारीरक-मीमांसा क्‍यों कहते हैं ? शारीरकका अथे 
है देह और शरीरमें जो रहता है उस जीवात्माका नाम शारीरक 
है। जीवका ब्रह्मरू्पसे जो विचार है वह शारीरक-मीमांपा है। 
ब्रह्मात्मेक्य-विचारसे ही अविद्याका नाश, अध्यासकी निवृत्ति एवं 
समस्त अनर्थोका समूल नाश सम्भव है। अतः यह विचार 
प्रशंसनीय एवं पूजित है। विचारको ही मीमांसा बोलते हैं। भगवान्‌ 
शद्धूरने अपने इस सूत्रभाष्यमें यही मीमांसा प्रस्तुत की है। 
इसलिए इस सृत्रभाष्यको शारीरक-भाष्य या शारीरक-मीमांसा 
कहते हैं । इसी बातको संक्षेपमें भामतीकार यों कहते हैं : 

शरोरसेव शरोरक तत्र निवासो शारोरको जीवात्मा, तस्प 
त्वंपदाभिधेयस्य तत्पदाभिधेयपरमात्मरूपतामोसांसा या सा 
तथोक्ता । ( भामती ) 

दीयंत इति शरी रमु-- जो सड़ जाय, नष्ट हो जाय सो शरीर । 
न्याय-नि्णयकारने कहा कि एक तरहसे देखो तो इस शरीरमें 
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गन्दी-गन्दी चीजें भरी हुई हैं। हर समय यह फूटता ही रहता है। 
इसमें-से गन्ध भी निकलती है तो दुगंध ही । एक सज्जनका दावा 
था कि उनका शरीर दिव्य हो चुका है, इसलिए मरने पर उसमें-से 
सुगन्ध निकलेगी | मगर जब मरे तो ५-६ घंटे बाद हो वह दुगेन्‍्ध 
फेली कि पूछो मत। तो इसका नाम दारीर है। इससे पानी 
निकले तो दुर्गन्धयुक्त, वायु निवले तो दुर्गन्धपुक्त | परन्तु आइचर्य 
यह है कि इस शरीरमें जो रहनेवाला जीवात्मा है, त्वं-पदाभिषेय, 
वह तत्पदाथ्थंसे बिलकुल एक है । 

ब्रह्मविचार शरीर-विचारसे ही प्रारम्भ होता है, क्योंकि तुम 
शरीरमें ही तो बेठे हो। वेदान्त वहाँसे प्रारम्भ होता है जहाँ तुम 
हो, वह॑से नहीं जहाँ तुम्हें पहुँचना है । “में शरीर हुँ” यह अज्ञान- 
मयी वृत्ति प्रारम्भ है और 'में ब्रह्म है" यहाँ उसका अन्त है। 
जीवनमें भी यात्राकाः यही क्रम स्वीकार्य होता है । मंजिलसे विचार 
करके वया हाथ लगेगा ? कोरी कल्पता, क्योंकि तुम वहाँसे देख 
रहे हो जहाँ तुम नहीं हो । 

पहले अपने में-को वहांसे निकालो जहाँ यह गिरा हुआ है-- 
शरीरमें, प्राणमें, मनमें, विज्ञानमें, सुखमें और फिर उस मैंकी 
ब्रह्महूपताका विचार करो। आत्मा वा अरे द्रष्टव्य:में यही संकेत 
है अर्थात्‌ अनात्मा न द्र॒ष्टव्यः आत्मा वा द्रष्टव्य: । पहले जो तुम 
नहीं हो ( अपने विचारसे ) उसको देखना बन्द करो। केसे बन्द 
करे ? जितनी तुम्हारी अक्ल है उतना ओर वेसे ही । 

जो लोग कहते हैं कि हमको तो आखिरी बात सुनाओ, पहली 
या बीचकी नहीं, वे लक्ष्यपर केसे पहुंचेंगे ? 

तो इस शरीरमें जो जीवात्मा बैठा हुआ है, त्वं-पदवाच्याथ्थे, 


उसका तत्पदार्थसे ऐक्य-बोधन करनेके लिए यह शारीरक- 
मीमांसा है । 
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इस बातको याद कर लो कि यह जो तुम्हारा जीवात्मा है 
वह आनन्दघन है। दुःख तुम दूसरेसे उधार लेते हो | यदि 
आपका दूसरेके साथ सम्बन्ध न जुड़े--देहसे, मनसे, धनसे, स्त्रीसे, 
पुत्रसे, मकानसे--तो आपके जीवनमें दुःख न आये। यह दुःख 
अपना नहीं है, दूसरेसे लिया गया है | 


वेदान्त कहता है तुम आनन्दघन हो, किसी वस्तुसे तुम्हारा 
सम्बन्ध नहीं है। जो कम तुम करते हो, जो भोग तुम भोगते हो, 
वह स्थान जहाँ तुम आते-जाते हो, वह काल जो बहता चला 
जा रहा है--किसीका सम्बन्ध तुम्हारे साथ नहीं है। भूत यदि 
तुम्हारा होता तो छुटता ? जैसे भूत छूट गया वेसे ही वर्तमान 
भी छुट रहा है। जब चलते हो तो स्थान छोड़ते चलते हो; कोई 
स्थान तुम्हें नहीं बाँध पाता । यदि कहो : सड़क छोड़ सकते हैं 
परन्तु मकान नहीं; तो हम कहते हैं, मकान भी तुम उसी तरह 
छोड़ सकते हो। कौन-सा ऐसा देश, काल और वस्तु है जो छूट न 
रहा हो अथवा जिसे तुम न छोड़ सकते हो। वेदान्त कहता है 
'तुममें कोई प्रपंच नहीं है और न किसी प्रतीयमान प्रपंचसे तुम्हारा 
कीई सम्बन्ध है ! 
निष्प्रपन्च एकः प्रत्यगात्माइ्वगस्यते। . ( भागती ) 
यह प्रपंच तो देह-मन-इन्द्रियोंका विस्तार है, अनात्म-विलास 
है, आत्मा एकदम निष्प्रपंच, सर्वथा अकेला है । 
एक महात्मा थे जनकपुरके, महात्मा प्रागदास। उनका 
श्रीराम-सीताके प्रति बहिनोई-बहिनका भाव था। जब उन्होंने 
सुना कि सीतारामको बनवास हो गया तो प्रागदासजीको बहुत 
दुःख हुआ । वे सिर॒पर पलंग-विःयर, तोपक-तकिया लिये वनकी 
ओर चल पड़े, इस आशामें कि कहीं तो वे अपने प्रभुको पायेंगे । 
वहीं उन्हें विश्वामके लिए वे पलंगादि अपित कर देंगे। भ्रमण 
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करते-करते वे हरिद्वार कुम्भमें आये । अब जहाँ वे जायें वहीं सब 
लोग टोकें | उनके भावभक्तिको न जानकर उनको दुत्कार दें। तो 
प्रागदासजीने कहा, यह सब मेला बेकार है, जहाँ रघुनाथजीका 
कोई आदर नहों है : 
मुड़ियोंने परपंच रचाया कया रखा है मेलेमें। 
प्रायदास राघवको लेके पड़े रहेंगे ढेलेसें ॥ 
यह प्रपंच जीवरचित है। आत्मा निष्प्रपंच है । 

प्रन्‍न--यदि आत्मा निष्प्रपंध है और उपनिषद्का लक्ष्य 
आत्मबोध है तो सुध्टिकी उत्पत्ति, स्थिति, प्रलूुयका वर्णन 
वेदान्त शास्त्रमें नहीं होना चाहिए। परन्तु वह तो बहुत 
विस्तारसे है। 

उत्तर--ठीक है, सिद्धान्ततः नहीं होना चाहिए, परन्तु 
आत्माके अद्वितोयत्व-बोधके लिए यह वर्णन भी आवश्यक है। 
निष्प्रपंच ब्रह्ममें पहिले प्रपंचकी कारणताका अध्यारोप किया 
जाता है। इसका फल होता है कार्यमें कारणकी अनुवृत्ति 
( व्यापकत्व )का ज्ञान। इस ज्ञानका फल है का्यंकी कारणसे 
अभिन्नता । जेंसा कारण होगा वंसा ही काय॑ होगा। चेतन ब्रह्मसे 
उत्पन्न सृष्टि जड़ केसे हो सकती है ? वह तो चेतन हो होगी । 
इस अध्यारोपमें उपनिषद्की विशेषता यह है कि वह ब्रह्मको 
उत्पत्ति-स्थान, स्थिति-स्थान भोर प्रलय-स्थान सभी कुछ मानता 
है। इसका अर्थ है कि प्रपंच अपने कारण चेतन ब्रह्मसे जुदा नहीं 
है । और इसलिए चेतन ब्रह्ममें यह प्रपश्च स्व्रप्नवत्‌ प्रतीत होता 
है, यह सिद्ध होता है। माने सृष्टि प्रत्ययमात्र है और चेतन ब्रह्म 
अद्वितीय है । 


चेतनसे सृष्टिकी उत्पत्तिकी उपमा क्या है ? जैसे स्वप्रद्रष्टामें स्वप्र, 
सूय॑में इन्द्रधनूष, आकाशमें नीलिमा। यह चैतन्यकी अन्यथा 
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प्रतीतिमात्र है, बिवत है। चेतन्यमें परिणाम नहीं होता। 
परिणामका साक्षी चेतन्य होता है । 

ये स्वप्नादिके दृष्टान्त भी झूठे हो हैं, केवल समझानेके लिए 
हैं। उपनिषद्में कई दुष्शान्त दिये हैं : मिट्रीसे पड़ा, यह पृथिवोका 
दृष्टान्त है। जलमें तरंग, यह जल दुष्टान्त है । अग्तिसे चिनगारी, 
मगह अग्तिका दृष्टान्त है। व्यापक प्राणसे प्राणवायूु, यह वायुका 
दृष्टान्त है। महाकाशसे घटाकाश यह आकाशका दृष्टान्त है। 
स्वप्नद्रष्टासें स्वप्न, यह मनका दुृष्टान्त है। रज्जुसे सपे, शुक्तिसे 
रजत, ये बृद्धिस्थ भ्रमके दृष्टान्त हैं । सबका तात्पयं है कि आत्मामें 
सृष्टि प्रतीयमान होते हुए भी आत्मा अद्वितीय है। 

योगी आत्माको केवल समाधिमें अद्वितीय मानते हैं, व्यवहारमें 
नहीं । भक्त लोग वेकुण्ठादि लोकोंमें आत्माको अद्वितीयत्व मानते हैं, 
इस लोकमें नहीं । भौतिकवादी वस्तुके प्रागभाव प्रध्व॑ंसाभावमें ही 
अद्वितीयत्व मानते हैं, वस्तुकालमें नहीं । परन्तु वेदान्तका सिद्धान्त 
यह है कि व्यवहारकालमें ही, समाधि या लोकान्तर या द्रव्यान्तर- 
मात्रमें ही नहीं, आत्मा अद्वितीय है। 

प्रशन--उपनिषद्में तो सगुण परमेश्व रका बहुत वर्णन है 
तथा उनकी अनेकानेक उपासनाओंका वर्णन है, उसकी क्‍या 
संगति है ? 

उत्तर--ठीक है। जहाँ उपनिषदोंमें बहुत-सी उपासनाओंका 
उल्लेख है वहाँ उनके तात्कालिक फलोंका भी उल्लेख है। 
जैसे “अन्नं ब्रह्म! ( अन्न ब्रह्म है, इस भावसे उपासना करे ) की 
उपासनाका फल बताया गया है कि 'उपासकको चाहे वह कहीं 
भी रहे कभी अन्नकी कमी नहों रहेगी। इसी प्रकार 'नामेति 
ब्रह्म! ( नाम ब्रह्म है ) 'मन ब्रह्म है', विज्ञान ब्रह्म है', “आनन्द 
ब्रह्म है', (३० यह अक्षर ब्रह्म है” इत्यादि उपासनाओंका वर्णन 
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है। उनका तात्कालिक फल भी दहाँ बताया गया है। उन-उन 
उपासनाओंका वह-वह्‌॒ फल अवश्य होता है, इसमें सन्देह नहीं । 
परन्तु उनके फलोंमें न्यूनाधिक्यका तारतम्य यह प्रकट करता 
है कि अन्ततः वे फल नष्ट होनेवाले हैं और व्यक्तित्वकके पोषक 
हैं, जीवत्वकी पृष्टिमें ही सहायक हैं । 

वहाँ जिज्ञासुके लिए विवेकका स्थल श्रुति प्रस्तुत करती है। 
विवेक यह है कि सभी उपासनाओं में-- 

(१) उपास्य परोक्ष रहता है और प्रत्यक्षके सहारे परोक्षको 
हृदयमें लाते हैं। अर्थात्‌ उपास्यकी प्रतोकोपासना आवश्यक है । 

(२) उपासनामें वतंमानमें श्रद्धाका होना क्षावश्यक है। 
अश्रद्धासे उपासना नहीं होती | 

(३) उपासनामें दोहराना ( अथवा अभ्यास ) आवश्यक है । 

(४) दोहरानेकी क्रियाका कर्ता उपासकका अहं होता है । 

(५) वृत्तिकी तदाकार अवस्थामें फलका साक्षात्‌ होगा । 

(६) अभ्यास छुटनेपर न तदाकारवृत्ति होगी न फल मिलेगा । 

(७) तदाकार वृत्ति पहिले नहीं थी, बादमें भी नहीं रहेगी । 
वरतमानमें भी करनेसे होती है और इसलिए जन्यफल ( उत्पाद्य- 
फल )को देनेवाली है । 

अतएव उपासना ज्ञान नहीं होती । 

हेतुविरोधात्‌ु फलविरोधातु स्वरूपविरोधाच्च उपासना ज्ञान 
न भवति । 


उपनिषदींमें प्राणोपासना, उदगीथ-उपासना, दहर-उपासना, 
शाण्डिल्य-विद्या इत्यादि अनेक उपासनाएँ हैं। ठीक है, परन्तु 
इन सब उपासनाओंका अन्तिम तात्पयं किस प्रकार ब्रह्मात्मेक्य- 
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बोधमें है यह बात भगवान्‌ श्रीशडद्धूराचायं अपनी इस शारीरक 
मीमांसामेंक्क दिखलायेंगे | 


इस प्रकार यहाँ अध्यास-भाष्यकी व्याख्या समाप्त होती है | 

यह ब्रह्मविचार माला लेकर जपनेकी चीज नहीं है। यह 
तुमको भरनेके बाद भी सुखी करनेकी विद्या नहीं है। यह तो 
तुम्हारे जीवनमें अपने स्वरूपको न जाननेके कारण और 
अनात्माको आत्मा भौर आत्माकों अनात्मा जाननेके कारण 
अर्थात्‌ अध्यासके कारण जो दुःखकी सृष्टि हो गयी है ओर भूत, 
भविष्य, वरतमानके दुःखों और सुखोंकी भयावनी सृष्टि हो गयी 
है, उसका समूल नाश करनेके लिए अब वेदान्त-विचारका प्रारम्भ 
करते हैं । अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ।' 


#* बेदमें भी मीमांसा शब्दका प्रयोग हुआ हैं । 
तंत्र एपषा आनन्दस्य मीमांसा भवति । 
तत्र ब्राह्मण: मीमांसन्ते । ( ऋग्वेद ) 
मीमांसा 5 वस्तुनिष्ठ विचार, पुजित विचार, निर्मल विचार, 
बेलाग-लपटका विचार | जहाँ ववताकी प्रधानता नहीं, अपितु तत्त्वकी 
प्रधानता है । के 
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अनन्तश्री स्वामी अखण्डानन्द सरस्वतीजी महाराज 
द्वारा विरचित एवं सम्प्रति उपलब्ध साहित्य 


वेदान्त 

मुण्डक सुधा 40.00 
माण्डूक्य प्रवचन 

(आगम प्रकरण) भाग-4 50.00 
माण्डूक्य प्रवचन 

(वैतथ्य प्रकरण) भाग-2 50.00 
माण्ड्क्य प्रवचन 

(अद्वित प्रकरण) भाग-3 १50.00 
माण्डूक्य प्रवचन 

(अलात शान्ति ) भाग-4 00.00 
ईशावास्य प्रवचन 20.00 
ईशानुभूति (ईशावास्योपनिषद्‌ 

के आधार पर) 40.00 
केनोपनिषद्‌ 70.00 
कठोपनिषद्‌ (दो भागोंमें) 250.00 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌. 60.00 
शैताश्वतरोपनिषद्‌ 50.00 
केवल्योपनिषद्‌ १0.00 


७ प्रधान कार्यालय : सत्साहित्य प्रकाशन ट्रस्ट, 


छान्दोग्य-बृहदारण्यक 


एक दृष्िमें 0.00 
ब्रह्मसूत्र प्रवचचन-भाग 4 00.00 
ब्रह्मसूत्र प्रवचन-भाग 2 75.00 
ब्रह्मसूत्र प्रवचन-भाग 3 60.00 
दूग दृश्य विवेक 00.00 
विवेक कीजिये 

(विवेक चूड़ामणि प्रवचन) 00.00 
अपरोक्षानुभूति प्रवचन 80.00 
वेदान्त बोध 60.00 
साधना और ब्रह्मानुभूति 70.00 
महाराज श्रीकी डायरीसे 6.00 
आनन्द सूत्र 5.00 
आनन्दानुभव 20.00 
जीवन्मुक्ति विवेक 75.00 
अष्टावक्रगीता 25.00 
अष्टावक्रगीता प्रवचन. 80.00 
मिथ्यात्व ज्ञान 20.00 
ध्यान और ज्ञान 


विपुल 28/6 बी. जी. खेरमार्ग, मालाबार हिल, मुम्बई-400006 
फोन : (022) 23682055, मो. : 096985836[ 
७ शाखा कार्यालय : सत्साहित्य प्रकाशन ट्रस्ट 
श्रीअखण्डानन्द पुस्तकालय, आनन्द कुटीर, मोतीझील 
वृन्दावन-2827 


फोन : (0565) 293043, 2540487, मो. : 0983729460 


ब्ह्स्‌्त्र 


सन्‌ 968 के चातुर्मासमें 
मुम्बईमें परमपूज्य महाराजश्री 
चामी श्री खण्डानन्दर्ज 
पहाराजके प्र बह्मसत् 
चतुःसूत्रीके शारीरक भाष्यपर हुए 
थे-जिन्हें सत्साहि काइ 
ट्रस्ट द्वारा समय-समय पर तीन खण्डोंमें प्रकाशित किय 
गया। 


इधर कई वर्षोसे इसका प्रथम खण्ड अप्राप्य हो जानेसे 
विज्ञ पाठकोंको असुविधा हो रही थी, अतः महन्तश्री स्वामीश्री 
सच्चिदानन्दजी सरस्वतीकी आज्ञासे स्वामीश्री 
गोविन्दानन्दजी सरस्वतीके निर्देशानुसार सत्साहित्य प्रकाशन 
ट्रस्ट द्वारा अप्राप्त प्रथणथ खण्डका छठा संस्करण प्रकाशमें 
लाया गया है। 


पाठकोंको यह सूचना इसलिए दी जा रही है 
ब्रह्मसूत्रका प्रथम खण्ड जिनके पास न हो व मँगा ले-साथ ही 
जो इस ग्रन्थको अभी तक नहीं पढ़ पाये हैं वे तीनों भाग एक 
साथ निम्न पतों पर सम्पर्क कर प्राप्त कर सकते हैं। इस ग्रन्थमें 
वेदान्त-सिद्धान्तकी छोटी-छोटी सभी आवश्यक प्रक्रियाएँ तो हैं 
ही साथ ही मान्यता है कि जो भी पाठक इस ग्रन्थको श्रद्धा 
तथा धैर्यके साथ पढ़ेगा उसके हृदयमे आत्मतत्त्वका प्रकाश हुए 
बिना नहीं रहेगा। 


आनन्द कानन प्रेस गा! दे 
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